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PRESENTACIÓN
El periodo que abarca este trabajo, el último tercio del siglo XX, se
vio marcado por dos acontecimientos de indudable relieve para la his-
toria de la Iglesia en España: la celebración del Concilio Vaticano II,
evento de dimensión casi universal, y la muerte de Franco, que abría
el proceso de la transición política española, sólo una década después.
Nuestro propósito es estudiar las enseñanzas y orientaciones de la
CEE en torno a la moral política, en ese periodo. Ciertamente, la
prioridad de los textos de los obispos es pastoral, y no se puede acce-
der a ellos con la pretensión de encontrar allí un tratamiento especu-
lativo completo. Pero, a nuestro juicio, esto mismo nos permite
comprobar la viveza que adquiere la doctrina social de la Iglesia al
aplicarla a unas circunstancias históricas concretas.
Las siguientes palabras del Romano Pontífice pueden resultar un
buen exponente de lo que podemos esperar de la doctrina social: «La
fe permite a la razón desempeñar del mejor modo su cometido y ver
más claramente lo que le es propio. En este punto se sitúa la doctrina
social católica: no pretende otorgar a la Iglesia un poder sobre el Es-
tado. Tampoco quiere imponer a los que no comparten la fe sus pro-
pias perspectivas y modos de comportamiento. Desea simplemente
contribuir a la purificación de la razón y aportar su propia ayuda
para que lo que es justo, aquí y ahora, pueda ser reconocido y des-
pués puesto también en práctica» (BENEDICTO XVI, Carta encíclica
«Deus caritas est», n. 28).
Esa purificación de la razón y esa formación ética para que las exi-
gencias de la justicia sean comprensibles es la contribución específica
de la Jerarquía a la construcción de un orden social justo. Esta tarea
requiere discernir en qué medida las propuestas culturales, ideológi-
cas, políticas, etc., son compatibles con la fe cristiana.
Es importante que ese discernimiento sea llevado a cabo con
acierto y en el momento oportuno, porque el influjo que el orden
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social puede llegar a tener en el comportamiento moral del indivi-
duo es grande. El modo en que se concibe la libertad individual, las
leyes sobre la familia, la educación y la vida, etc., configuran en gran
medida la conciencia moral de los ciudadanos.
Por otra parte, con motivo de los pronunciamientos episcopales
es frecuente escuchar acusaciones injustas. En sus primeros años se
acusaba a la Conferencia de politización por defender el pluralismo;
más tarde se ha sugerido que pretende imponer a la sociedad sus cri-
terios morales y volver a la confesionalidad, o que no reconoce la au-
tonomía de la política, ni la plena autoridad de las instituciones polí-
ticas, o que es enemiga de la democracia, etc.
Más recientemente, las acusaciones denotan una errónea com-
prensión de la laicidad del Estado como separación absoluta entre los
poderes públicos y las manifestaciones religiosas, en virtud de que el
principio de cooperación con las diversas confesiones no es compati-
ble con el principio de igualdad entre los fieles y los no creyentes. En
realidad, esta actitud no corresponde a la laicidad del Estado sino al
laicismo que trata de evitar el mantenimiento de hecho de una con-
fesión religiosa mayoritaria.
Por tanto, es imprescindible una clarificación de los principios del
orden democrático. Y junto a los principios, la doctrina social ofrece
otros contenidos de diverso calado: normas de juicio y valoraciones
de la situación concreta, directrices para la acción, etc. Por esta ra-
zón, hemos querido tratar también la crisis de las asociaciones de
apostolado seglar. Si la moral política pretende orientar no sólo las
instituciones políticas, sino también la conducta del hombre singular
en cuanto ciudadano, parece conveniente estudiar asimismo las aso-
ciaciones apostólicas que pretenden un efecto en el orden temporal.
En consecuencia, el objeto material de estudio es variado.
También el periodo de tiempo seleccionado, entre 1965 y 2000,
es amplio, porque identificar los conceptos y núcleos temáticos que
los prelados han clarificado requiere una perspectiva de unas déca-
das. Esta amplitud nos exige adoptar un objeto formal, un punto de
vista teológico y moral, para aproximarnos a la materia sin caer en
enfoques más propios de otras áreas de conocimiento, como pueden
ser la historia reciente, el derecho eclesiástico del Estado, la teología
pastoral, etc.
Hemos adoptado como método de estudio la identificación de
periodos de tiempo homogéneos en los cuales culmina un proceso de
reflexión sobre ciertos problemas que capitalizan el debate, hasta que
se considera que la argumentación al respecto es suficiente, y nuevos
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retos reclaman atención. En cada periodo hemos procurado ofrecer
una breve descripción del contexto histórico y un análisis de los con-
tenidos de los textos episcopales, para concluir con una recapitula-
ción de los conceptos aclarados y consolidados.
De acuerdo con este esquema, hemos identificado tres periodos
entre 1965 y 2000. El primero se extiende desde el final del Concilio
hasta el fallecimiento de Franco, y está marcado por la recepción de
las ideas conciliares: la separación entre la Iglesia y el Estado, el plu-
ralismo y la crisis de la ACE, la libertad religiosa, etc.
El segundo periodo va desde 1975 hasta la recepción en España
del Sínodo de los laicos de 1987. Durante estos años, en los que los
obispos deseaban animar la actuación de los cristianos en la vida pú-
blica, ven necesario también esclarecer la importancia de una mayor
eclesialidad, el alcance de la autonomía de las realidades temporales,
el influjo ambivalente que pueden tener las mediaciones seculares y
las ideologías, etc. El presente excerptum recoge íntegramente este se-
gundo periodo.
La tercera etapa coincide con la década de los noventa, cuando se
completa la reflexión sobre los fundamentos del orden social y de la
democracia.
La abultada producción de nuestra CEE nos ha obligado a reali-
zar un trabajo de selección que, por fuerza, ha tenido que dejar de
lado cuestiones interesantes. Nuestro estudio se ha centrado sobre
aquellos escritos del episcopado que abordan con cierto detenimien-
to los fundamentos morales del orden político. Por ello, ha sido im-
prescindible obviar otros contenidos referidos a problemas particula-
res, como el terrorismo, la pobreza y el paro, las leyes de educación,
las leyes sobre el divorcio, el aborto, la utilización de embriones, etc.
Además de esta selección temática, hemos discriminado los docu-
mentos episcopales por su rango, pues los hay de muy distinta im-
portancia. Hemos estudiado detenidamente las declaraciones apro-
badas por la Asamblea Plenaria, y algunas otras que, aun siendo
aprobadas finalmente por la Comisión permanente, habían sido en-
cargadas y tratadas por la Plenaria.
Hemos prescindido también de los planes pastorales trienales,
aprobados por la Plenaria pero encaminados directamente a impul-
sar la evangelización y, por tanto, con un claro enfoque pastoral, sin
apenas consideraciones doctrinales.
A pesar de todo, no hemos querido dejar de mencionar docu-
mentos significativos que no fueron aprobados por la Plenaria. Por
ejemplo, «La Iglesia y los pobres», de 1970, aprobado por la Comisión
PRESENTACIÓN 375
excerta teologia.51.qxp  17/1/08  08:08  Página 375
Episcopal de Pastoral Social, aunque va precedido por notas de
Asambleas Plenarias previas, dedicadas a la caridad en la Iglesia. Otro
ejemplo son las «Orientaciones cristianas sobre participación política y
social», de 1976, de la Comisión Episcopal de Apostolado Social.
Prescindimos también de los comunicados publicados con moti-
vo de la clausura de las Asambleas Plenarias, normalmente muy bre-
ves, los que comentan acontecimientos puntuales (p.e. atentados te-
rroristas, el caso Añoveros), etc.
Por lo demás, existe gran unanimidad entre los autores acerca de
cuáles han sido las declaraciones verdaderamente relevantes. Por
ejemplo, J.L. ORTEGA, Los últimos treinta años de la Iglesia en España,
«XX Siglos» 27 (1996/1) 82-93; J.M. LABOA, Vaticano II a treinta
años del Concilio, «XX Siglos» 27 (1996/1) 94-108. En todo caso, la
selección final de textos resulta sencilla, puesto que la propia CEE
editó una selección de documentos: CONFERENCIA EPISCOPAL ESPA-
ÑOLA, Moral política. Magisterio de la Conferencia Episcopal Española
1972-2002, Edice, Madrid 2006.
La relación de los documentos estudiados y comentados puede
encontrarse en la Bibliografía. Nos ha parecido más claro para el lec-
tor presentarlos por orden cronológico, puesto que el boletín oficial
de la CEE no comenzó a editarse hasta enero de 1984. Los docu-
mentos anteriores a esa fecha están recogidos por el que fue Secreta-
rio de la CEE, Jesús Iribarren, y publicados por la BAC. Para evitar
diferencias en la denominación de los textos, que podrían llevar a
confusión, identificamos el autor de los documentos aprobados por
la Asamblea Plenaria con la sigla CEE.
Como es lógico, ha resultado de particular interés poder consultar
directamente las actas de la CEE entre 1969 y 1990, en el archivo de
José Capmany Casamitjana, depositado en el Archivo General de la
Universidad de Navarra.
Agradezco sinceramente al Prof. Dr. D. Rodrigo Muñoz su ayuda
constante para que este trabajo concluyera adecuadamente, tanto sus
orientaciones como sus lecturas detenidas del texto.
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EL COMPROMISO LAICAL EN EL MUNDO (1975-1990)
I
EL LAICO EN LA SOCIEDAD PLURAL.
ESCRITOS DE LA CEE (1975-1991)
En este capítulo vamos a abordar el planteamiento de los obispos
españoles sobre la acción del cristiano en una sociedad pluralista.
Comenzaremos describiendo someramente los documentos de la
CEE durante la Transición, así como las valoraciones episcopales del
contexto social a partir del año 1982. No nos detendremos en cada
declaración porque las ideas se fueron repitiendo en documentos
posteriores, y resultará más interesante la visión de conjunto.
A continuación, analizaremos más detenidamente los contenidos
de los documentos más sustantivos sobre la presencia de los católicos
en la vida pública, y en el siguiente capítulo procuraremos destacar
algunas clarificaciones doctrinales que los obispos fueron haciendo
en los años ochenta. Aunque la doctrina sobre la participación políti-
ca de los cristianos ya había sido expresada en el Concilio, requería
una contextualización y precisión para el caso español. Esa doctrina
se iba asimilando por pasos sucesivos, a medida que la joven demo-
cracia se instalaba, y se sucedían gobiernos de diversas ideologías.
Se puede decir que con la declaración «Cristianos laicos, Iglesia en
el mundo» de 1991 se completó la exposición episcopal sobre la pre-
sencia del cristiano en el espacio público, tan relacionada con su ac-
ción política. Cosa bien distinta es que en la práctica se lograse ple-
namente el objetivo pretendido.
A. EL CONTEXTO SOCIAL
1. La pérdida de relevancia pública de la Iglesia
Desde 1972, los obispos se posicionaron inequívocamente a favor
de la democracia, y hasta 1982 la sociedad reconocía a la Iglesia su
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papel en el final del franquismo y en la Transición. Desde entonces,
con el pontificado de Juan Pablo II afloraron muchos factores positi-
vos: clarificaciones doctrinales, el impulso de una nueva evangeliza-
ción, la vivencia por parte de los cristianos de una fe más madura y
comprometida en un contexto cada vez más secularizado, etc.
Junto a ello, la Jerarquía ha ido presentando paulatinamente un
perfil menos simpático porque se ha visto obligada a ser crítica con
algunas políticas del Gobierno. Esto ha provocado que parezca ene-
miga de las libertades, y tal vez por ello, las encuestas revelan que la
Iglesia es una institución que genera escasa confianza. Es cierto que
se le reconoce un gran compromiso a favor de la solidaridad, pero
este aspecto positivo es el que menos se relaciona con la Jerarquía.
Durante los años ochenta, la Iglesia a menudo fue ninguneada.
Las razones de la devaluación de su protagonismo son variadas y
complejas, por lo que trataremos de agruparlas en dos tipos, y pasa-
remos a comentarlas. En primer lugar, los motivos eclesiales: la críti-
ca interna –herencia del contagio con el marxismo1–, el hecho de
que los fieles configuraran su religión a la carta al margen de los dic-
tados de los obispos, etc. Y en segundo lugar, las razones culturales
extraeclesiales: la difundida cultura secularista, el desgaste llevado a
cabo por los medios de comunicación laicistas, etc.2.
a) Razones intraeclesiales de la pérdida de credibilidad
Muy probablemente algunos cristianos votaron al socialismo en
1982, pensando que favorecería la justicia social. Nada que objetar.
Lo que resulta más curioso es que años más tarde esos católicos no
reaccionan cuando los gobiernos socialistas legislan contra sus creen-
cias. Tal vez estaban encandilados por el cambio cultural y el cambio
de valores operado con la democracia3.
Cuando el Papa visitó España en 1982, la Iglesia estaba confusa y
desorientada. Era frecuente la crítica intraeclesial desmesurada por
parte de algunos colectivos que se decían eclesiales, y un meaculpis-
mo casi enfermizo. Pero la visita papal supuso un buen revulsivo para
el clero que se encontraba sin capacidad de reacción ante una socie-
dad secularizada, porque la afluencia masiva a los actos hizo renacer
los ánimos y dio motivos de reflexión4.
Desde entonces ha descendido la práctica religiosa. En estos años
se han perdido la oración en familia y las devociones. Se han secula-
rizado sacerdotes y han descendido drásticamente las ordenaciones.
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No es sólo un problema numérico; además, los sacerdotes mayores
tienen dificultades para sintonizar con las generaciones jóvenes.
Junto a todo ello y como consecuencia, también padece la identi-
dad católica, por un fenómeno de pluralización del modo de vivir la
fe. Los fieles han obviado los aspectos eclesiales de la fe, y cada uno
ha configurado su religión a la carta, tanto en cuanto a las verdades
dogmáticas como a las consecuencias morales5.
b) Motivos políticos y culturales
Junto a estas razones intraeclesiales, se daban también motivos so-
cioculturales para que la Iglesia perdiesen relevancia. Eran patentes
los síntomas del deterioro moral de la sociedad en su conjunto. Sería
ingenuo pensar que todo era obra de los políticos. De hecho, las ma-
nifestaciones de degradación se daban en muchos países de Europa,
como fruto de la crisis posconciliar. Y sin embargo, el cambio espa-
ñol presentaba la especifidad de estar impulsado desde el gobierno.
Muy claramente lo expresaban los obispos en 1986: «Las manifes-
taciones antirreligiosas son frecuentes en la escuela y en los medios
de comunicación. Los signos sociales de la trascendencia han dismi-
nuido notablemente. Las mismas autoridades favorecen en muchos
casos esta progresiva secularización de la vida pública española, no
sólo en lo oficial, sino también en lo social y popular. El secularismo,
el ateísmo teórico o práctico y la permisividad moral son actitudes
ampliamente difundidas y socialmente apoyadas entre nosotros»
(CVP, n. 91).
En los primeros años, los temas de claro enfrentamiento entre la Je-
rarquía y el gobierno fueron el aborto, la llamada guerra de los catecis-
mos en la enseñanza religiosa, y la libertad de enseñanza6. La LODE,
que ofrecía subvención a los centros privados a cambio de control,
provocó una manifestación masiva en Madrid en diciembre de 1983.
Además, los obispos tuvieron que salir a denunciar la degradación
de las costumbres, a veces promovida desde las instancias dirigentes
(p.e. la droga, la movida madrileña, etc.). Otros conflictos surgieron
a raíz del nombramiento de Puente Ojea como embajador, la asigna-
ción tributaria (el mal llamado impuesto religioso se instituyó en
1988), etc.
Otro capítulo es el de la información sobre la Iglesia en los me-
dios públicos de comunicación7. Frecuentemente un tipo de cristia-
nismo era alentado –el más heterodoxo– y el ortodoxo era ningunea-
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do. O bien, se magnificaban las divisiones intraeclesiales. Los católi-
cos del disenso, las comunidades de base, etc. gozaron de un eco ma-
yor del que les correspondía según su representatividad. Se inoculó la
sospecha contra la Jerarquía, hablando de conservadores y progresis-
tas, de la época democrática del cardenal Tarancón, frente a la época
autoritaria del cardenal Suquía8, etc.
En 1987 el cardenal Suquía sustituyó a mons. Díaz Merchán
como presidente de la CEE. Los medios gubernamentales difundie-
ron la idea de que era el candidato romano, y Felipe González no le
recibió nunca. En 1993 fue elegido mons. Elías Yanes, y éste sí fue
recibido, lo cual denota, además de una falta de sensibilidad con los
católicos, una interpretación política de la cúpula del episcopado.
A todo ello añadiremos en el epígrafe siguiente la denuncia que
los obispos, y toda la sociedad, hubieron de hacer de la corrupción
política9.
Pues bien, a pesar de ello, muchos cristianos bebían en fuentes no
cristianas, sin discernimiento crítico. Confundían modernidad y
progresismo con crítica antirreligiosa porque llegaron juntos tras el
franquismo.
En definitiva, el cristiano se veía, y aún se ve, inmerso en toda
una cultura que va al margen de la Iglesia, y ésta quedaba varada.
Como señala acertadamente Laboa, «La irrelevancia pública de la fe
tiene mucho que ver con su irrelevancia cultural»10.
Los cristianos han permanecido sin saber dar respuesta, porque es-
tán ellos mismos divididos acerca de qué actitud tomar ante el laicis-
mo. Faltaba identidad y formación. Los católicos españoles no sabían
qué les debería diferenciar de los no católicos, cuáles son sus valores
específicos. Otros tenían mala conciencia por la confesionalidad en
las décadas recientes. Y para todos, la revolución técnica en torno a la
sexualidad y la procreación hizo posible un desencuentro con los pas-
tores que antes no existía.
2. La corrupción política
No nos parece superfluo describir someramente algunos casos es-
candalosos de corrupción política que se dieron en los años ochenta
y noventa. De hecho, los obispos se referieron expresamente a este
fenómeno nuevo en sus declaraciones11.
A menudo, sociólogos como Juan José Linz o Salvador Giner12 se-
ñalan que es exagerado pensar que la secularización es efecto exclusi-
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vo de los gobiernos socialistas. Y así es. Pero quizá se olvida con exce-
siva facilidad la corrupción llevada a cabo desde las instancias del po-
der. En poco más de una década, fueron encarcelados o hubieron de
dimitir de sus responsabilidades políticas personas situadas en los
más altos cargos del Gobierno, de la banca, de las fuerzas y cuerpos
de la seguridad nacional, de empresas públicas, etc.
En 1982, el PSOE presentó su programa como un proyecto de re-
generación moral del Estado: «por el cambio» era su eslogan. Inme-
diatamente, había de enfrentarse a problemas de gran calado político
y moral como la crisis económica, el terrorismo, la modernización de
la administración pública, etc. Las primeras medidas adoptadas fue-
ron la devaluación de la peseta, y una dura reconversión industrial.
Las dos primeras legislaturas (1982-1989) fueron estables. El año
1986 marcó la salida de la crisis, y comienza a hablarse de la «cultura
del pelotazo», la especulación, etc. A partir de la tercera (1989-1993)
comienzan a aparecer escándalos económicos y la corrupción políti-
ca. A lo largo de los años ochenta se gestaron los escándalos de Juan
Guerra, Roldán, Cesid, Filesa, Ibercorp, Renfe, Cruz Roja, AVE, etc.
La corrupción comenzó por el terrorismo de Estado. Entre octu-
bre de 1983 y julio de 1987 el GAL asesinó a veintisiete personas. Los
policías Amedo y Domínguez fueron detenidos en 1988, y condena-
dos. En 1994 fue detenido Barrionuevo, exministro de Interior, Vera,
exsecretario de Estado para la seguridad, y el coronel de la Guardia
Civil Galindo. Barrionuevo y Vera fueron condenados en 199813.
En 1990 saltó el caso Juan Guerra, dedicado a la especulación in-
mobiliaria desde la Delegación del Gobierno en Sevilla. Su hermano
Alfonso, vicepresidente del gobierno, dimitió en enero de 1991.
En mayo de 1991 se destapó la financiación ilegal mediante File-
sa. Se cobraba por informes inexistentes, es decir, se extorsionaba a
bancos y grandes empresas para financiar el partido. Venía sucedien-
do desde 1987. Los responsables socialistas de finanzas Galeote y
Navarro tuvieron que dimitir.
Julián García Valverde, ministro de Sanidad y anterior responsa-
ble máximo de Renfe, dimitió en enero de 1992 a consecuencia de la
especulación de terrenos de la compañía pública Renfe, en San Se-
bastián de los Reyes. En febrero de 1992 se destapó el caso del banco
Ibercorp, cuyo principal beneficiario era el gobernador del Banco de
España, Mariano Rubio.
A finales de 1993 se produjeron tres casos más: el ministro el In-
terior, José Luis Corcuera, tuvo que dimitir por el proyecto de ley de
Seguridad ciudadana, que pretendía realizar registros sin orden judi-
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cial. La crisis de la constructora PSV promovida por UGT forzó la
dimisión de Nicolás Redondo. Y el Banco de España intervino el
banco Banesto y destituyó a su presidente Mario Conde.
En abril de 1994 el director general de la Guardia Civil, Luis Rol-
dán, fue detenido por uso irregular de los fondos reservados para la
lucha contra el terrorismo. El servicio de espionaje Cesid dio lugar al
proceso por escuchas ilegales del Cesid, al servicio del poder, por el
que dimitió el ministro de Defensa, Julián García Vargas. Además,
en 1997 fue condenado el coronel Perote por apropiación de docu-
mentación del Cesid.
También cabría mencionar los casos de Hernández Ros y Colla-
do, presidentes consecutivos de la comunidad autónoma de Murcia,
de Gabriel Urralburu, presidente de Navarra, de Carmen Salanueva,
exdirectora del BOE, etc. Todo ello demuestra el deterioro moral de
la política y el escaso control sobre los responsables políticos al que
estaba acostumbrada la política española.
B. LOS TEXTOS EPISCOPALES
1. Los documentos durante la Transición
a) Los textos del fin del franquismo
Después de «La Iglesia y la comunidad política», de 1973, la Con-
ferencia había emanado comunicados con motivo de la muerte de
Carrero, o del caso Añoveros, pero no se trataba propiamente de do-
cumentos. En 1975 publicó «La reconciliación en la Iglesia y en la so-
ciedad», de 17 de abril, en torno a la reconciliación y la aceptación
del pluralismo, como modos de resolución de conflictos. Allí consi-
deraban «obligado que se garanticen eficazmente los derechos de
reunión, expresión y asociación. Este es un camino apropiado para
eliminar la tentación de resolver los problemas de la convivencia po-
lítica mediante el recurso a fórmulas violentas» (n. 29). También se
referían a los límites de la crítica y el pluralismo teológico.
En mayo, una nota de la Comisión Permanente sobre la violen-
cia14 reprobaba todo acto de terrorismo, y se refería a un posible ex-
ceso de fuerza en la represión, y a la insuficiencia de aplicar única-
mente medidas represivas.
El 19 de diciembre de 1975, recién fallecido Franco, la XXIII
Asamblea Plenaria solicitaba la amnistía para los presos políticos y
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reitera la disposición mostrada anteriormente con respecto al Con-
cordato, la independencia del Estado, etc.
b) La opinión sobre la Constitución Española
Como es sabido, la Constitución fue aprobada en referéndum el
6 de diciembre de 1978. Anteriormente la Conferencia había expre-
sado su opinión sobre el texto constitucional en dos documentos:
«Los valores morales y religiosos ante la Constitución», de 26 de no-
viembre de 1977, y «Nota sobre el referéndum constitucional» de 28 de
septiembre de 1978.
El primero de ellos, «Los valores morales y religiosos ante la Consti-
tución»15, afirmaba los valores fundamentales de la dignidad, igual-
dad y libertad de todos los ciudadanos, que se realizan en el marco
de la solidaridad con los demás hombres, recogidos en el art. 1º de la
Constitución. Los cristianos llegamos a estas afirmaciones desde la
antropología cristiana, pero en el debate público «ni debe ser ignora-
da ni pretendemos imponerla a nadie» (n. 8), en palabras de los obis-
pos.
Como es lógico, los obispos señalaban la trascendencia del modo
de regular la defensa de la vida, el matrimonio, la educación religio-
sa, la subsidiariedad, etc. La redacción del art. 15 sobre el derecho a
la vida resultaba ambigua, una puerta entreabierta para la futura des-
penalización del aborto. En el momento de redactarla se buscaba que
la Constitución reuniera el mayor consenso posible y que el disenso
se produjese en la aprobación de la ley, si era el caso. El art. 32 intro-
ducía la posibilidad del divorcio. El art 27 sobre la libertad de ense-
ñanza se cerró con un pacto en que todos cedieron, haciéndose posi-
ble la financiación pública de centros privados16.
En palabras de los prelados, la libertad religiosa «exige en nuestro
caso una particular clarificación» porque aunque la Jerarquía propo-
nía la opción por la aconfesionalidad desde 1973, ésta no debe dar
lugar a «formulaciones equívocas que pudieran dar pie a interpreta-
ciones laicistas» (n. 17), porque no obedecería a la realidad religiosa
de los españoles. La mención en el art. 16 del reconocimiento espe-
cial de la Iglesia católica, en atención a la realidad sociológica del
país, salió adelante con los votos de UCD y PCE, y la abstención de
PSOE.
La postura episcopal era favorable a la independencia del Estado, y
la colaboración en materias de interés común. Sería insuficiente pro-
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clamar la libertad religiosa, entendida como libertad de conciencia o
libertad de cultos, sin asegurar la libertad de evangelizar, de asociar a
los fieles, de emplear medios educativos, asistenciales, etc. (cf. n. 18).
Dicho de otro modo, la libertad religiosa no es indiferencia por la
religión. Es una consecuencia de la naturaleza del hombre y de la
verdad, que no puede ser impuesta al hombre, sino que tiene que ser
asumida por convicción. La indiferencia supondría ignorar o recha-
zar la religión; la libertad religiosa implica proteger y favorecer el
ejercicio de ese derecho. De acuerdo con esto, el art. 16 de la Consti-
tución recogía la libertad religiosa, y mandaba: «Los poderes públi-
cos tendrán en cuenta las creencias religiosas de la sociedad española
y mantendrán las consiguientes relaciones de cooperación con la
Iglesia Católica y las demás confesiones».
La «Nota sobre el referendum constitucional» reconocía en la Cons-
titución «valores intrínsecos innegables», y a pesar de las reservas, los
obispos sentenciaban: «no se dan motivos determinantes para que
indiquemos o prohibamos a los fieles una forma de voto determina-
da» (n. 5). En definitiva, se trataba de un juicio matizado, pero no
reprobatorio.
c) La doctrina acerca del voto
Las primeras elecciones generales tuvieron lugar el 15 de junio de
1977. A lo largo de 1976 y 1977, los obispos reiteraron en diversas
ocasiones la doctrina sobre la participación política y las orientacio-
nes sobre el voto17.
El 19 de diciembre de 1975 la XXIII Asamblea Plenaria dio a la
luz «La Iglesia ante el momento actual: petición de libertad para los de-
tenidos políticos», en cuyo n. 3 hacia referencia a votar entre una plu-
ralidad de partidos, aunque sin mencionar estas palabras.
Los primeros tratamientos expresos los hizo la Comisión Episco-
pal de Apostolado Social, en 1976, y posteriormente la Comisión
Permanente, en febrero y abril de 197718. La LXII reunión de la Per-
manente decidió que la Secretaría imprimiese un folleto («El cristia-
no ante las elecciones») que recogiese los principios constantemente
expuestos por los obispos, que podríamos sintetizar en tres ideas:
a) todos han de saberse responsables de la marcha de la comuni-
dad, y de participar mediante el voto, decidido en conciencia;
b) ningún programa político realiza plenamente los valores cris-
tianos; cada uno ha de elegir, atendiendo al modo en que atiende a
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los diversos valores; además, es preciso jerarquizar estos últimos,
pues los relativos a la vida, matrimonio, educación y justicia social
son particularmente importantes;
c) ni la Iglesia toma partido por ninguna opción, ni a nadie le es
lícito arrogarse la exclusividad católica.
Tras la promulgación de la Constitución, se celebraron las segun-
das elecciones generales el 1 de marzo de 1979. En febrero, la Comi-
sión Permanente19 reiteraba la responsabilidad moral del voto, con el
que no cabe apoyar ideologías materialistas, violentas, abortistas,
etc., y reiteraban su sintonía con el sistema democrático. «La Confe-
rencia Episcopal Española ha procurado siempre iluminar la con-
ciencia de nuestro pueblo, respetando su libertad de voto y mante-
niendo a la Iglesia independiente de toda opción de partido» (n. 2).
«Reiteramos nuestra adhesión al ordenamiento democrático de la so-
ciedad y a la libre concurrencia de las opciones políticas. Queremos
mantenernos por encima de toda opción de partido» (n. 5).
El 28 de octubre de 1982 tuvieron lugar las terceras elecciones ge-
nerales, inmediatamente antes de la visita del Papa Juan Pablo II. Los
obispos mantuvieron la ecuanimidad en su breve texto «La concien-
cia cristiana ante las próximas elecciones», de 23 de septiembre de
1982, en el que elaboraban una relación de los derechos fundamen-
tales que hay que considerar a la hora de orientar el voto. Allí señala-
ban: «la emisión del voto es un acto moral que presupone la forma-
ción de la conciencia cristiana sobre los puntos fundamentales de la
vida personal y colectiva:
– los derechos humanos, comenzando por el de la vida incluso
para los no nacidos;
– la primacía de la persona del trabajador en las relaciones labora-
les y económicas;
– la protección eficaz del matrimonio y de la familia;
– el acceso a la educación y a la cultura en libertad e igualdad de
oportunidades, respetando el derecho de los padres a elegir el
tipo de educación que reciban sus hijos;
– la recta distribución de los recursos materiales, culturales y cívicos;
– la lucha por la justicia en todos los órdenes de la vida;
– la promoción de la solidaridad entre personas y pueblos y de la
convivencia en la paz;
– el reconocimiento del factor religioso como integrante del bien
común;
– la aproximación, en suma, a un tipo de sociedad lo más cercano
posible al ideal del Evangelio» (n. 6)20.
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Con posterioridad, los obispos han continuado apelando a la
conciencia del cristiano para el discernimiento del voto y han mante-
nido invariable su doctrina21.
En 1996 recordaban que «la emisión del voto constituye uno de
los momentos más importantes de participación responsable de los
ciudadanos» (n. 1). «Ningún partido se adecua plenamente con el
Evangelio, aunque unos se aproximen más que otros» (n. 6).
2. XLII Asamblea Plenaria, «Testigos del Dios vivo», de 28-VI-85
La visita de S.S. Juan Pablo II a España en noviembre de 1982 su-
puso un impulso sin precedentes para los obispos22. Durante los años
anteriores, del final del franquismo y de la Transición, habían tenido
que centrar su atención en cuestiones sociopolíticas. En los primeros
años de gobierno socialista habían tenido que tratar cuestiones de
gran calado moral, como la despenalización del aborto, que final-
mente se aprobó en septiembre de 1985. Ahora se percibía con clari-
dad la necesidad de acometer una nueva evangelización, impulsada
por el Papa, y de hacerlo no sólo defendiendo uno a uno cada punto
doctrinal particular, sino yendo a los fundamentos.
Entre las medidas que los obispos pusieron en marcha hay que se-
ñalar la aprobación del primer plan pastoral, aprobado en junio de
1983, y el impulso del primer congreso de evangelización, que se ce-
lebraría en septiembre de 198523.
En ese contexto, la XLII Asamblea Plenaria emanó el texto «Testi-
gos del Dios vivo»24 y encargó a la Comisión Permanente la publica-
ción de otros dos, «Constructores de la paz» y «Los católicos en la vida
pública», para orientar a los cristianos acerca de la nueva evangeliza-
ción. Las afirmaciones conciliares acerca de la libertad religiosa y el
consecuente pluralismo político, y la autonomía de las realidades
temporales –entre ellas la política–, eran coordenadas nuevas para la
acción social y evangelizadora del cristiano en el espacio público.
Antes de describir el contenido de «Testigos del Dios vivo», merece
la pena destacar que mons. Sebastián, en su presentación, señalaba
que está dirigido especialmente a los sacerdotes y a quienes forman las
conciencias cristianas, para ganar en la conciencia de lo que comporta
la identidad cristiana. Es decir, se trata de un texto principalmente in-
traeclesial. Ante el reto de una sociedad cada vez más descristianizada,
es crucial no mutilar el mensaje de salvación, y aprender a hacerlo
presente en una sociedad democrática.
406 IGNACIO LANDA JÁUREGUI
excerta teologia.51.qxp  17/1/08  08:08  Página 406
Los obispos son conscientes de que la situación requiere discerni-
miento, por lo que ofrecen una reflexión sobre la identidad cristiana
y sobre la misión evangelizadora, dos aspectos íntimamente relacio-
nados. Es evidente que la Iglesia no puede vivir encerrada en sí mis-
ma, pero ¿cómo hablar de Dios en el mundo actual? Los prelados
son conscientes de entrar con ello «en una etapa nueva de nuestra
historia» (n. 6), que requiere que todos los católicos cooperen frater-
nalmente. Pasemos a comentar someramente las principales afirma-
ciones del documento episcopal.
a) La misión de la Iglesia y de los católicos en el mundo
Todo relanzamiento de la acción interpela inmediatamente sobre
la misión que se pretende llevar a cabo. En el caso de la Iglesia la mi-
sión viene determinada por su origen y finalidad divina. La Iglesia es
continuadora de la misión de Jesucristo, que vino a evangelizar y re-
conciliar todas las cosas. Así, toda actividad eclesial que no tenga su-
ficientemente en cuenta que Jesús es el cumplimiento del Reino, en
realidad está desfigurando el mensaje sobre Dios.
Dios se ha hecho accesible al hombre y, como respuesta, la Iglesia ca-
mina al encuentro del Glorificado. La salvación es don de Dios, pero
quiere que en la vida ordinaria ya anticipemos la salvación definitiva. De
manera que no cabe una lectura intramundana de la redención de Jesús;
«no basta, pues, predicar un seguimiento de Jesús fijándose sólo en su
vida terrena, considerándolo solamente como mero profeta y pretendien-
do hacer de Él casi únicamente un reformador de la historia» (n. 19).
La fe transforma al cristiano y configura un nuevo estilo de vida,
gracias a lo cual puede trabajar con los demás hombres en la trans-
formación del mundo, y su aportación específica es el testimonio de
un Dios que salva.
Es cierto que en el mundo de hoy hay fermentos de ateísmo, de
cientifismo, de pesimismo ante la incapacidad para eliminar el dolor,
de consumismo materialista, etc. De todo ello nace un espíritu des-
confiado y pragmático. Pero que al hombre le cueste entender no
puede llevarnos a mostrar sólo las consecuencias temporales de la fe.
Eso haría olvidar la gratuidad de la salvación, llevaría a interpretar la
fe desde las ideologías, y produciría una secularización interna del
cristianismo. Vale la pena transcribir parte del n. 22 del documento:
«La voluntad de facilitar la comprensión del mensaje cristiano a un
mundo que parece estimar únicamente las realidades terrestres puede lle-
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varnos a cargar los acentos en las consecuencias temporales de la fe y de
la salvación dejando entre paréntesis el centro y las características pri-
mordiales de esta salvación. De esta manera, y casi sin quererlo, el objeti-
vo fundamental de la esperanza cristiana, tanto personal como colectiva,
se va trasladando preferentemente a objetivos históricos. Dios deja de
aparecer como el primer sujeto activo que interviene libre y soberana-
mente para la liberación definitiva de los hombres y va quedando relega-
do a un horizonte lejano, como algo impersonal, privado de iniciativa y
puesto al servicio de nuestras propias preocupaciones históricas».
Por tanto, la misión primordial de la Iglesia es anunciar el mensaje de
Jesús sin desvirtuarlo. Sin caer en el espiritualismo, ni desentenderse de
los problemas temporales, es preciso afirmar que esperamos la escatolo-
gía, que va más allá de cualquier logro histórico. Como señalaba Gau-
dium et spes, n. 39, progreso temporal y desarrollo del Reino están ínti-
mamente relacionados, pero conviene distinguirlos cuidadosamente.
Si la Iglesia es fermento de transformación de la sociedad, lo es
porque ella misma es sacramento de salvación, lo que le impide re-
nunciar al diálogo con la sociedad. Es cierto que la evangelización re-
quiere acomodar el mensaje al destinatario, pero sin alterarlo ni omi-
tir nada esencial. «Lo contrario daría prioridad a la cultura sobre la
fe, quedando ésta convertida en un subproducto de la cultura domi-
nante» (n. 25).
La conciencia de vivir tiempos de increencia debe conducir a dos
consecuencias. En primer lugar, hemos de purificar nuestra fe y ha-
cerla más teologal. Hay que estar más comprometidos y hacerse pre-
sente en las instituciones de este mundo, evitando tanto el espiritua-
lismo desencarnado como la secularización. Y en segundo lugar,
ofrecer a Cristo tal y como ha querido manifestarse.
b) Las exigencias internas de la misión evangelizadora:
una fe más eclesial
El contraste permanente con otros estilos de vida hace necesaria
en el cristiano una fe más personalizada o interiorizada. El creci-
miento en la fe necesita un ejercicio permanente de la libertad perso-
nal. Cada cristiano precisa la oración, la lectura de la Escritura, la pe-
nitencia, el compromiso, etc. En cambio, «la situación del cristiano
poco o nada practicante es contradictoria y peligrosa» (n. 31).
Se precisa también una fe más eclesial, pues la Iglesia necesaria-
mente es comunión. Es necesario conocer y amar a la Iglesia, o de lo
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contrario los personalismos o la crítica permanente a la Jerarquía de-
bilitan el afecto y la comunión, deforman la fe, y disminuyen la efi-
cacia del testimonio25. Ahora que la función educadora de la familia
decae, es aún más necesario buscar la experiencia eclesial y colectiva
de la fe.
La unión entre la predicación del Evangelio y la incorporación a la
Iglesia histórica, institucional, es una de las ideas fuertes que recorre
todo el texto, porque existían en la Iglesia española formas deficientes
de entender la eclesialidad de la fe. Los grupos, comunidades y movi-
mientos, deben entender que no realizan por sí solos el ser completo
de la Iglesia (cf. n. 36). Ésta tiene naturaleza y estructura propias, y
sólo la continuidad apostólica garantiza la autenticidad de la fe.
La participación de los grupos, comunidades y movimientos en la
vida de la Iglesia supone un roce que purifica y enriquece a todos. En
cambio, la distancia endurece y empobrece. Si una comunidad se
configura en torno a una persona o idea, omitiendo el conjunto ecle-
sial, corre el peligro de que lo decisivo no sea la fe, sino unas prefe-
rencias humanas, tradiciones, ideologías, etc.
En este sentido, tiene mucha importancia la Iglesia particular,
como señaló el Concilio. La Iglesia universal se realiza en las particu-
lares, y pertenecer a una institución distinta de la diócesis no dispen-
sa de integrarse en la Iglesia particular. En ella se realiza el misterio
de la comunión. Todos deben participar y, al mismo tiempo, encon-
trar en la diócesis reconocimiento.
La Iglesia es una comunidad de hombres libres, en la que cada
uno aporta lo suyo específico, respeta y es respetado, sin miedo a la
uniformidad. Quizá antes había una concepción autoritaria del mi-
nisterio episcopal. Ahora «se ha fomentado intensamente la creativi-
dad» y libertad (n. 45), pero esto no debe ir contra la eclesialidad. La
pluralidad es riqueza si enriquece a los demás, no si sirve de coartada
para primar el individualismo o una ideología. Eso iría en descrédito
del evangelio.
Además, cada Iglesia particular está abierta a la comunión univer-
sal, por lo que «es necesario que surja una mentalidad nueva, una vi-
sión abierta y comprensiva de la Iglesia que abarque toda su realidad
y en la que todos encuentren su sitio y su función» (n. 47).
Por último, otra exigencia interna de la misión evangelizadora es
superar la crítica radical, que se ha introducido «como consecuencia
tanto de una equivocada interpretación de la naturaleza de la renova-
ción conciliar como del influjo de una sensibilidad propia de la mo-
dernidad» (n. 50). En este sentido, no tiene sentido hacer acepción
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entre los obispos, pues ejercen un ministerio conjunto y solidario.
Por el contrario, hay que buscar o promover la adhesión de los cris-
tianos a la Iglesia, por encima de críticas y diferencias. Y esto no res-
tringe la libertad sino que da estabilidad y enriquece.
c) El servicio que presta la Iglesia en la transformación
de la sociedad
Una vez descritas las exigencias internas de purificación para de-
sarrollar la misión, vuelven los obispos sobre la realización del Rei-
no en el mundo y la transformación de la sociedad. La acción que
se deriva de la fe, incluye un cierto progreso temporal en este mun-
do, aunque sea de manera fragmentada y deficiente. No hay oposi-
ción entre escatología y transformación del mundo, porque lo es-
pecífico del cristianismo es que transforma la realidad desde dentro
del corazón del hombre. Concretamente, el servicio de la Iglesia
consiste en «dar la posibilidad de vivir ya desde ahora las realidades
del Reino y de inspirar la convivencia humana en los valores del
Evangelio» (n. 55).
Es una realidad que la Iglesia española desarrolla muchas iniciati-
vas caritativas, aunque hay que coordinarlas mejor. Y sobre todo, no
por ello dejar de procurar la liberación integral, sin limitarse a la ma-
terial. Porque hay «nuevos pobres», como los ancianos solitarios, los
enfermos terminales, los niños sin familia, etc. que carecen de cultu-
ra o de la cercanía de Dios. Esta caridad es la mejor respuesta al ateís-
mo (cf. n. 60).
Además de la ayuda a los pobres, el servicio de la Iglesia consiste
en animar y transformar la sociedad mediante los valores morales, en
virtud de los cuales la sociedad se va perfeccionando en la historia.
Ésta es la misión específica, aunque no exclusiva, de los seglares, a
través de las asociaciones cívicas y profesionales, sindicatos y partidos
políticos.
Para llevar a cabo esta misión, en primer lugar, el laico debe ser
ejemplar en su profesión. Después, cabe que participe en institucio-
nes públicas y haga posible que la fe inspire la vida social. El número
64 del documento recoge una excelente síntesis de la doctrina conci-
liar sobre la participación de los cristianos en las instituciones y acti-
vidades públicas, que podemos resumir así:
a) El espíritu cristiano impulsa a participar en las actividades sin-
dicales y políticas para promover la libertad, la justicia, el progreso,
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la paz y la solidaridad entre los pueblos. Los imperativos morales que
se derivan de la fe inspiran las actuaciones públicas de los católicos.
b) El examen de las circunstancias concretas de la vida pública es
algo que cada uno tiene que hacer con la mayor objetividad posible.
c) De este examen pueden surgir diferentes opiniones entre los
cristianos, de las que cada uno es personalmente responsable. La li-
bertad de los católicos es consecuencia de la autonomía de las insti-
tuciones seculares y de su madurez civil. Por ello, no se les puede im-
poner un determinado proyecto político por motivos religiosos.
d) Esta libertad no justifica una desconexión entre las conviccio-
nes religiosas y las decisiones políticas. En sus actuaciones públicas,
los cristianos deben inspirarse en los criterios evangélicos. La legíti-
ma diversidad de opiniones no debe impedir la necesaria coinciden-
cia de los cristianos en promover los valores derivados de la moral
evangélica.
e) Es obligación de los católicos presentes en las instituciones po-
líticas ejercer una acción crítica dentro de sus instituciones para que
sus programas respondan a las aspiraciones de la moral cristiana. En
algunos casos puede resultar obligatoria la objeción de conciencia
frente a decisiones contradictorias con la moral cristiana. Pueden
también darse incompatibilidades entre la conciencia cristiana y
aquellos programas que propugnen doctrinas contrarias a la católica.
f ) Las diferencias entre los cristianos no deben enturbiar sus rela-
ciones de comunión ni mucho menos proyectarse sobre la vida de la
Iglesia creando divisiones. La primacía de la caridad sobre las dife-
rencias políticas construirá la fraternidad, relativizando las ideologías
politicas.
La dedicación a la política es un servicio al bien común. Ahora
bien, el católico en política no puede pretender para su opción el
apoyo de la Iglesia, ni presentarla como la única legítima para los ca-
tólicos.
d) CXI Comisión Permanente, «Constructores de la paz»,
de 28-II-1986
La XLII Asamblea Plenaria encargó a la Comisión Permanente la
publicación de otros dos documentos que habían de completar el
planteamiento de «Testigos del Dios vivo» sobre la misión de la Iglesia.
Llevarían por título «Constructores de la paz» y «Los católicos en la
vida pública». Los tres textos están relacionados.
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La CXI Comisión Permanente publicó «Constructores de la paz»26,
de 28-II-86, con motivo del año internacional de la paz, las tensiones
internacionales en los años ochenta, el referéndum sobre la OTAN, el
terrorismo de ETA, así como el despuntar de la objeción de concien-
cia y la insumisión con respecto al servicio militar27. Son cuestiones
sólo colateralmente relacionadas con nuestro estudio; ya hemos seña-
lado que pretendemos atender a los fundamentos de la moral política,
sin detenernos en aspectos parciales, como el terrorismo.
Pero sí merece la pena que señalemos las causas de la violencia
que identifican los obispos: la injusticia social, el paro, las ideologías
totalitarias, las dificultades de los derechos de nacionalidades, etc.
De nuevo aquí, la Iglesia tiene una aportación que hacer, a través del
ejemplo de Jesús y el Magisterio. Incluye también el texto el juicio
cristiano sobre las grandes cuestiones de la paz: la legitimidad de la
guerra, la legítima defensa, y la disuasión.
El capítulo IV aborda frontalmente la situación española, dejando
de lado consideraciones generales internacionales. Al cumplirse el L
aniversario de la guerra civil no hay inconveniente en reconocer que
hay en España, en efecto, diferencias de todo tipo, pero el pluralismo
no tiene porqué derivar en rivalidad. Si la Jerarquía se alineó con un
bando fue por la persecución previa, y ninguna de ambas cosas se
debe repetir.
Es momento de fomentar las actitudes morales requeridas por la
paz, y de avanzar en el reconocimiento de los derechos y deberes fun-
damentales de todos, para superar enfrentamientos. Porque el plura-
lismo no es razón para el enfrentamiento, sino una riqueza social si
desarrollamos los valores morales de la convivencia (cf. n. 83). Nadie
puede abrogarse la legitimidad democrática exclusiva o radicalizar su
postura. En ese esfuerzo, los católicos tienen una gran responsabili-
dad, debido al peso sociológico de la Iglesia.
La paz es consecuencia de haber sanado las raíces económicas y
políticas de los conflictos. Es preciso salvar los dos extremos entre la
unidad estatal y las identidades nacionales. «El verdadero Estado de
derecho debe armonizar el obligado respeto y garantía de la identi-
dad histórica y cultural de los pueblos integrantes, con el respeto a
los vínculos de comunicación e interdepencia constituidos conjunta-
mente a lo largo de una convivencia plurisecular» (n. 90). Y en todo
caso, desde el punto de vista moral, es necesario anteponer el objeti-
vo de la paz a cualquier otro interés28.
Por lo que respecta al terrorismo, los obispos lo atribuyen a una
ideología radicalizada, tal vez ayudada por injusticias pasadas y posi-
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bles abusos de la autoridad29. No es legítima la tortura (cf. n. 98), ni
responder a la violencia con violencia; sino que la justa represión co-
rresponde a los poderes legítimos.
En resumen, este capítulo IV del documento acomete sin temor
las consecuencias del pluralismo político en un momento en que éste
podía ser contemplado como fuente de conflictos. En esa tesitura la
Iglesia, instrumento de unión del hombre con Dios y de los hombres
entre sí, se considera comprometida y anima a los laicos a participar
en el tejido sociopolítico.
3. Comisión Permanente, «Los católicos en la vida pública»,
de 22-IV-86
Al igual que «Constructores de la paz», el documento «Los católicos
en la vida pública» fue elaborado por la Comisión Permanente, por
encargo de la Asamblea Plenaria, para completar una trilogía junto
con «Testigos del Dios vivo»30.
El propósito de la trilogía es impulsar la participación de los cris-
tianos en el espacio público, proporcionarles los instrumentos inte-
lectuales necesarios para su desenvolvimiento en la sociedad demo-
crática y hacerles valorar los beneficios que se derivan de la presencia
cristiana.
Paradójicamente, el nacional-catolicismo había provocado una
desvertebración del catolicismo, porque desmotivó la presencia pú-
blica de los cristianos en cuanto tales. Además, la crisis posconciliar
desmanteló las organizaciones de apostolado. Por eso era más urgen-
te reestructurar una presencia en las nuevas circunstancias. Este do-
cumento, «Los católicos en la vida pública» se dirige fundamental-
mente a los católicos, a los que reclama un esfuerzo de renovación,
adaptación y autenticidad31.
Como hemos ido viendo, cuestiones similares ya habían sido tra-
tadas en varios documentos anteriores: «Actualización del apostolado
seglar», en 1967, «Orientaciones pastorales sobre apostolado seglar», en
1972, y «La Iglesia y la comunidad política», en 1973, y «Orientacio-
nes cristianas sobre participación política y social», en 1976. De todos
modos, los obispos son conscientes de vivir una «nueva situación»
(n. 3) en la sociedad democrática.
Desde la introducción queda clara la convicción episcopal de que
España padece un déficit de participación de los católicos en la vida
pública: «una de las principales preocupaciones de los obispos espa-
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ñoles en el momento presente es destacar los rasgos esenciales de la
vida cristiana, e impulsar la presencia y la intervención de los cristia-
nos en la vida social» (n. 1).
a) Una valoración de la cultura y de la política contemporáneas
Los obispos describen algunas de las características más significa-
tivas del momento, y esto mismo ya marca una diferencia con «Testi-
gos del Dios vivo». Aquel contemplaba la realidad eclesial de puertas
adentro; «Los católicos en la vida pública», en cambio, enjuicia la so-
ciedad circundante. Se trata de un juicio pastoral, que no pretende
ser exhaustivo. Como es lógico, coexisten aspectos positivos y negati-
vos, pues todas las realizaciones humanas son ambivalentes y ambi-
guas.
Como ya hemos dicho, la cultura contemporánea presenta mu-
chos aspectos positivos, como son la sensibilidad por la dignidad y
derechos humanos, la libertad, la paz, la primacía de la sociedad so-
bre Estado, la política como servicio, la solidaridad, etc. También la
integración de la mujer, la estima de la sexualidad, el medio ambien-
te, etc. No cabe duda de que el desarrollo de las ciencias ha propor-
cionado altas cotas de bienestar material. En el orden político e insti-
tucional, la integración europea es positiva.
Junto a esas notas, no faltan aspectos negativos como la falta de
convicciones, el materialismo y culto al bienestar, la concepción de-
gradante de la sexualidad, la costumbre de trabajar defectuosamente,
la falta de responsabilidad, y la intolerancia. Pero sobre todo, lo más
negativo es la «tendencia a considerar el rechazo u olvido de Dios
como condición indispensable para conseguir la liberación, el pro-
greso y la felicidad» (n. 20).
La técnica se comprende como utilización del mundo en benefi-
cio propio, sin una referencia moral. Se pierde la referencia del bien
y el mal. El propio hombre se deshumaniza y se deforma la convi-
vencia social.
En el ámbito más específico de la política española, se han logra-
do conquistas positivas en el ordenamiento reciente, sobre todo «el
reconocimiento de las libertades públicas y de los derechos humanos
en un Estado de Derecho» (n. 25).
Pero también hay aspectos preocupantes. El primero de ellos es la
tentación del grupo político hegemónico de implantarse definitiva-
mente y remodelar la sociedad, dada la escasa experiencia y forma-
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ción política. En efecto, la excesiva presencia de la Administración
pública en los centros de decisión y en los medios de comunicación
fácilmente deriva de un dirigismo político a un dirigismo cultural y
moral, aprovechando la escasa división de poderes del Estado.
Aunque el poder se haya logrado por métodos legítimos, esa acti-
tud dirigista merma la libertad y la democracia. La Iglesia no violen-
ta la autonomía de la política, ni pretende retornar a la confesionali-
dad, ni hace política cuando denuncia ese dirigismo y defiende la
concepción cristiana del hombre y de la sociedad. Si el gobierno tra-
ta de imponer «concepciones de la vida inspiradas en el agnosticis-
mo, el materialismo y el permisivismo moral» (n. 31), oponerse a
ello es velar por la libertad social.
Por lo que respecta al ámbito económico32, tres principios pueden
servir de pauta. En primer lugar, es preciso distribuir las cargas de la
crisis. En segundo lugar, los sindicatos deben defender a los trabaja-
dores y parados, no a una ideología; lo contrario supone utilizar la
crisis de forma partidista. Y por último, conviene recordar que «la li-
bertad tiene el precio de la formación personal, del trabajo bien he-
cho...» (n. 37). Es decir, la libertad social requiere participar, mover-
se; que la política esté organizada democráticamente no significa que
quepa eximirse de colaborar en amasar un patrimonio moral común
compartido, sin el cual no hay sociedades libres.
b) Los fundamentos cristianos de la actuación en la vida pública
Los obispos abordan ahora las razones de la participación de los
cristianos en la vida pública, y sus implicaciones. Compartimos ple-
namente con Tusell la impresión de que esta parte constituye el ner-
vio del documento33.
• Autonomía de lo temporal dentro del designio divino
En democracia –y en cualquier otro régimen político, pero en de-
mocracia es aún más claro si cabe– la Iglesia no pretende imponer
normas morales relativas a la vida social. Pero eso no significa que los
obispos no puedan opinar, o que los católicos no puedan inspirarse
en su fe a la hora de participar. Eso no es confesionalismo.
El confesionalismo consiste en que el Estado adopte una religión
como propia, y lo refleje en su ordenamiento civil sobre la educa-
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ción, la familia, etc. Nada tiene que ver con el confesionalismo la
participación en el debate público, como un agente más. A no ser
que se piense que los católicos obedecerán ciegamente a los pastores,
que todos ellos orientarán su voto en una misma dirección, etc. Pen-
sar así es desconocer la Iglesia por dentro, que resulta ser mucho más
anárquica de lo que podría parecer desde fuera.
Para comprender bien la autonomía de las realidades temporales,
también de la política, es preciso entender bien la unidad del desig-
nio de Dios en Cristo: «la separación o contraposición entre el inte-
rés y empeño en los asuntos o realidades temporales de este mundo y
los dedicados a la propia salvación eterna contraría la unidad del
proyecto de Dios» (n. 43). Y esto es así porque la llamada al Reino
incluye la llamada al dominio del mundo. «Es justamente lo creado y
su desarrollo el término de la acción salvadora de Cristo. (...) Aun
con su ser, valor y leyes propios, el mundo secular es de Cristo y a Él
le está destinado» (n. 46).
Jesucristo es señor de la creación y de la Historia: lo profano es
autónomo pero también forma parte de la creación. A lo largo de los
siglos la secularización viene distinguiendo lo sagrado de lo profano
y haciendo aflorar las leyes propias de las realidades profanas: el arte,
la política, la economía, la antropología, etc. Se procede a una distin-
ción entre lo que el hombre conoce gracias a su razón, de aquello
que sabe por la fe. Esto no implica que la fe no pueda arrojar luces
sobre esas leyes propias.
Afirmar que Jesús es Señor de todo, no sólo de las conciencias, no
implica que lo profano esté supeditado a lo sagrado, ni que no sea re-
almente autónomo, sino que es restituido y ajustado a la vocación
plena del hombre. Las realidades temporales y las más espirituales,
todas, pertenecen al designio divino; unas y otras han de ser llevadas
a cabo cada una a su manera, y todas ordenadas en el plan de la sal-
vación.
Corresponde a los laicos, aunque no a ellos exclusivamente, vivifi-
car las realidades temporales de acuerdo con sus reglas propias. «Siem-
pre que los cristianos desarrollen las potencialidades de este mundo
(...) Cristo iluminará crecientemente a toda la comunidad humana»
(n. 50).
Para ordenar según Dios las realidades temporales (cf. LG 31) el
laico no necesita sacralizar esas actividades. Basta humanizarlas y que
sean acordes con una inspiración cristiana. Sacralizarlas supondría
que sólo existe una solución cristiana, mientras que humanizarlas ad-
mite diversas soluciones34.
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• Proceso histórico y consumación escatológica
El progreso del hombre no se confunde con el crecimiento del
Reino de Dios. Entre ellos hay cierta continuidad y vinculación. Los
resultados del esfuerzo del hombre pasarán por la ruptura de la
muerte y serán asumidos en la resurrección. Se conservará lo que se
haya construido sobre Cristo, y pasará lo que haya envejecido a cau-
sa del pecado. Por consiguiente, la ordenación de todo lo creado a su
salvación final interesa sobremanera al cristiano y a la Iglesia35.
En esta ocasión, los obispos dedicaban relativamente poco espa-
cio a esta cuestión, quizá porque a pesar del debate que había suscita-
do en las décadas anteriores, a partir de los años ochenta, la discu-
sión en torno a la continuidad o ruptura entre actividad humana y
consumación de la historia quedó un tanto acallada y dejó paso a la
consideración antropológica del trabajo36.
• La dimensión individual y social del proyecto de Dios sobre el hombre
El proyecto de Dios sobre el hombre tiene dimensión individual y
social. Sin su proyección social, el hombre no alcanza la plenitud.
Por esa índole social, y porque la persona es el fin y medida de la vida
social, cabe una valoración moral de las instituciones sociales. Gracia
y pecado no pertenecen exclusivamente el mundo interior de las in-
tenciones: «los hechos, las realidades y las instituciones sociales,
como todo lo humano, deben ser interpretadas bajo categorías éticas,
religiosas y cristianas» (n. 55). Unas instituciones favorecen el plan
de Dios y otras lo dificultan, y en ese caso es preciso modificarlas.
En ese sentido, es posible utilizar un concepto que los obispos in-
troducen muy acertadamente: la caridad política, que no suple la in-
justicia ni la encubre, sino que consiste en «el compromiso activo y
operante, fruto del amor cristiano a los demás hombres, considera-
dos como hermanos, a favor de un mundo más justo y más fraterno,
con especial atención a las necesidades de los más pobres» (n. 61).
Por eso no tiene sentido el prejuicio negativo contra quienes se dedi-
can a la política. Al contrario, también la vida pública es ocasión de
ejercitar las virtudes.
• La dignidad de la persona humana
El fundamento de la convivencia social es el reconocimiento de la
dignidad de la persona humana. Las realidades temporales son autó-
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nomas, pero fueron creadas para el hombre. Por eso, la persona es el
fin de la vida social, y desde esta perspectiva, la vida social es suscep-
tible de valoración moral.
El carácter central de la persona «nos permite a los cristianos en-
contrar una base común para la actividad pública» con los no creyen-
tes (n. 65). Las exigencias que se derivan del reconocimiento de la
persona constituyen un verdadero «terreno común para la conviven-
cia» de creyentes y no creyentes, aunque el patrimonio ético social
no se corresponda plenamente con la moral cristiana.
Los cristianos saben que pueden aportar mucho a ese patrimo-
nio porque la fe clarifica y refuerza los valores éticos a los que llega
la razón. Pueden ayudar «a descubrir metas superiores de humani-
dad» (n. 71) a los no cristianos. No hay oposición entre lo alcanza-
do por la razón y lo donado por la fe, sino elevación de aquella por
ésta.
• El pluralismo asociativo y las mediaciones seculares
Una democracia sana necesita un amplia red de asociaciones. Se
adivina en estos números 72-74 la llamada de los obispos a los cató-
licos a clarificar las consecuencias de pertenecer a un partido políti-
co, por temor a que se desdibuje su conciencia eclesial. «La incorpo-
ración a cualquier asociación supone una decisión personal, un
esfuerzo de clarificación, un ejercicio de libertad y responsabilidad».
Pero las convicciones de los socios deben corresponderse con la ideo-
logía de la asociación, o de lo contrario se destruye la identidad de la
persona. «Algo de esto ocurre actualmente a no pocos católicos espa-
ñoles» (n. 73).
En todo caso, sería un claudicación que los cristianos que militen
en un partido dejasen someter los imperativos de su conciencia a las
imposiciones del grupo o partido.
Y es que en la acción social, además de por su fe, el cristiano está
influido por diversas mediaciones culturales, es decir, por considera-
ciones intelectuales, técnicas y coyunturales acerca de cómo lograr
los objetivos. Ahora bien, de la fe no se deriva una única postura. Y
en sentido inverso, ninguna solución «puede arrogarse ser traducción
necesaria y obligatoria de la moral evangélica para todos los demás
cristianos» (n. 76). Sólo en circunstancias extremas sobre valores bá-
sicos puede la Iglesia señalar la obligatoriedad moral de un compor-
tamiento, y en ese caso no actúa como una instancia política sino en
ejercicio de su responsabilidad moral.
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Toda mediación secular está en contacto con alguna ideología. En
la práctica, todos estamos influidos por ideologías. En el caso de los
partidos políticos, «los cristianos debemos conservar siempre una
distancia crítica respecto de cualquier ideología o mediación socio-
política» (n. 79), máxime si se toma parte en uno inspirado en ideo-
logías ajenas al Evangelio. Es importante discernir qué se deriva de la
fe, y cultivar la unión con los pastores, que tienen la misión de inter-
pretarla.
En este punto, el documento enlaza con lo expuesto previamente
en «Testigos del Dios vivo»: en la tarea de evangelización, «cargar los
acentos en las consecuencias temporales de la fe y de la salvación de-
jando entre paréntesis el centro y las características primordiales de
esta salvación» (TDV, n. 22) es tanto como interpretar la fe desde las
ideologías. Y en ese caso se desdibuja la identidad cristiana de las co-
munidades e instituciones que desean llevar a cabo una tarea evange-
lizadora.
Así como en el orden temporal el pluralismo es condición necesa-
ria, fruto de la autonomía de las realidades temporales y de la digni-
dad de la persona, en el orden espiritual, en cambio, el pluralismo
doctrinal o teológico sería pernicioso porque corrompería la unidad
y la credibilidad del Evangelio. «Cuando se exalta el pluralismo por
sí mismo al margen de las exigencias de la verdad, propuesta autori-
zadamente por el magisterio de la Iglesia, degenera en coartada para
encubrir la primacía del individualismo y de las ideologías sobre la
eclesialidad» (TDV, n. 46).
• La democracia no es indiferencia ni confusión
En este documento los obispos dedican poco espacio (los nn. 82-
84) a esta cuestión de la esencia de la democracia. En cambio, será el
tema central de documentos posteriores, por lo que remitimos al es-
tudio del texto «Moral y sociedad democrática», de 14-II-96.
La democracia no exige ocultar las convicciones; más bien es el
marco jurídico en que todas las convicciones tienen cabida. Pero res-
petar las opciones ajenas no equivale a escepticismo. La democracia
no exige indiferencia por los demás; más bien, es el mejor modo de
respetar la obligación de cada uno de buscar el bien y la verdad. Y
negar a los católicos el derecho a actuar en la vida pública sería una
forma de discriminación. Precisamente porque estamos convencidos
de la veracidad, y de la aportación que suponen nuestras posturas,
los cristianos deseamos la libertad para todos en democracia.
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• La originalidad y especifidad de la aportación cristiana
Debido a la inspiración evangélica, el cristiano puede realizar una
aportación original a la vida pública. En efecto, la fe ofrece motivos
para optar por la austeridad de vida, la mansedumbre y el amor a la
paz, el diálogo y la renuncia a la imposición, la solidaridad, la opción
por la justicia social y por los necesitados, el respeto a la vida, el apre-
cio por la familia, la opción por la libertad, el amor a la verdad, al
trabajo y a la superación; etc. (nn. 87-89)37. Todas ellas son virtudes
que pueden hacer del cristiano un excelente ciudadano.
Como consecuencia de todo lo dicho, nos encontramos ante un
desafío histórico, porque se ha difundido una nueva mentalidad.
«Las manifestaciones antirreligiosas son frecuentes en la escuela y en
los medios de comunicación. Los signos sociales de la trascendencia
han disminuido notablemente. Las mismas autoridades favorecen en
muchos casos esta progresiva secularización» (n. 91). Por eso, el ca-
mino es intensificar la autenticidad de la vida cristiana y promover la
presencia de los católicos en la vida pública, sin nostalgia.
Como consecuencia de todo ello, el modo de hacer del católico
en la vida pública será constructivo, no negativo. El camino correcto
es buscar cuál ha de ser nuestra respuesta: «intensificar la autentici-
dad» de la vida cristiana, y la presencia de los laicos en los sectores
más importantes de la vida pública (n. 93).
c) Formas de presencia de la Iglesia y de los católicos en la sociedad
civil
La presencia de los cristianos en la vida pública puede revestir di-
versas formas. En primer lugar, hay que decir que es tarea común de
los cristianos, puesto que la Iglesia se propone la salvación de los hom-
bres y la restauración de todo el orden temporal. Pero a cada uno le co-
rresponde de diverso modo. A los obispos y sacerdotes les corresponde
formar y animar a los seglares, y esto requiere colaborar con ellos.
Por su parte, los religiosos hacen visibles los valores del Reino, y
tienen gran influencia a través de la educación y la asistencia social.
Los seglares tienen una manera propia de participar en la anima-
ción evangélica del orden temporal, que se deriva de su condición se-
cular. Además, como son miembros de pleno derecho de la Iglesia,
pueden tomar parte en tareas internas eclesiales, como la catequesis,
la liturgia y la caridad.
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Cabe preguntarse ¿cómo lograr que el compromiso del laico, no
sólo no sea ajeno a la fe, sino que incluso le sirva para crecer en la fe?
¿El laico es libre o debe hacer lo que le señalan los pastores? Ya se ha
señalado en qué consiste la autonomía de las realidades temporales.
Ahora se indican algunas consecuencias prácticas que se derivan de
esa autonomía.
• La presencia individual
Cabe una doble forma de presencia en la vida pública: personal y
asociadamente. También las actitudes más personales tienen influjo
social, pues «no es fácil distinguir el ámbito puramente privado del
público en la vida de cada persona» (n. 112).
En ese ámbito personal destaca el ejercicio de la profesión. Por el
trabajo la persona se perfecciona a sí misma, y contribuye al bien co-
mún. Por eso, el trabajo tiene dimensión espiritual. Requiere desem-
peñarlo de acuerdo con criterios morales, y no supeditarlo exclusiva-
mente al afán de ganancias.
Igualmente sobresale la intervención individual en la vida política
mediante el voto. Es muy importante porque tiene consecuencias
morales. Hay que considerar el bien común en su conjunto, no sólo
lo material, ni exclusivamente los propios intereses. El bien común
añade a los bienes materiales los bienes fundamentales de la persona:
«el derecho a la vida desde la misma concepción, la protección del
matrimonio y de la familia, la igualdad de oportunidades en la edu-
cación y en el trabajo, las libertades de enseñanza, de expresión y re-
ligiosa, la seguridad ciudadana y la paz internacional» (n. 120).
Con su voto, los cristianos tienen libertad de opción política y el
deber de atender al bien común en su conjunto. También el político
profesional debe atender al bien común, por encima de intereses de
partido; una mayoría absoluta o respaldo mayoritario no bastan para
legislar contra el bien común.
• La presencia asociada
La iniciativa social y las asociaciones son cruciales para canalizar una
libertad efectiva; son muestra de vitalidad y riqueza. La vida democráti-
ca es real cuando es culta y bien informada. Es bueno que existan mu-
chas asociaciones de todo tipo, y que los laicos participen en ellas.
Por supuesto, los cristianos tienen derecho a crear asociaciones de
inspiración cristiana. No es una injerencia de la religión en la políti-
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ca. Cada ciudadano participa desde unos presupuestos previos. La
idea cristiana del hombre y de la sociedad «tiene pleno derecho de
ciudadanía en el concierto de aportaciones sociales» (n. 130), pues
respeta las normas de la sociedad democrática.
La inspiración cristiana no excluye la libertad de opción. Lo de-
muestra la diversidad de proyectos que pueden surgir de la inspiración
cristiana. La concepción cristiana de la vida conlleva tres rasgos: la in-
tegridad de la fe, sin reducciones; la defensa de los derechos humanos;
y el continuo perfeccionamiento de las estructuras y las instituciones.
La Iglesia quiere fomentar positivamente que los cristianos creen
asociaciones en el orden temporal. Pero «no se trata de restaurar for-
mas ya superadas de confesionalismo» (n. 137), ni de poner las insti-
tuciones la servicio de la Iglesia.
• Las asociaciones confesionales
Además, cabe la posibilidad de crear asociaciones confesionales,
dedicadas a finalidades «de orden social, educativo o asistencial» (n.
147), pero hay que tener en cuenta que éstas hacen responsable a la
Jerarquía. La confesionalidad es frecuentemente rechazada con la ex-
cusa de la autonomía de las realidades temporales, pero esto no siem-
pre está justificado, por las siguientes razones:
a) son legítimas en una sociedad democrática, y son comunes en
educación y sanidad;
b) es la jerarquía quien debe velar por el recto uso del nombre de
«católico»;
c) pueden ser una oferta evangelizadora hecha incluso a los no ca-
tólicos;
d) en el caso de partidos y sindicatos, aunque sean de inspiración
cristiana, no se les puede atribuir el calificativo de confesiona-
les, pues no pueden ser ni la única vía, ni obligatoria; ahí los
cristianos actúan con responsabilidad personal y sus actuacio-
nes no involucran a la jerarquía; a la jerarquía le corresponde
proclamar criterios y enjuiciar situaciones.
Las asociaciones confesionales no tienen porqué dedicarse exclusi-
vamente a fines religiosos como la liturgia o la catequesis. Existen
otras muchas que no son propiamente sanitarias, pero atienden ancia-
nos, presos, drogadictos, madres solteras, inmigrantes, etc. Pretender
excluir a las instituciones religiosas «indica una concepción laicista de
la sociedad que, en lo que tiene de impositiva y discriminatoria, ma-
nifiesta tendencias totalitarias» (n. 148).
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• Campos de actuación
En definitiva, a través de diversas formas cabe una variada activi-
dad asociada de los católicos, y algunos campos se revelan particular-
mente importantes: la educación, la familia, las actividades profesio-
nales y la política.
«La libertad de enseñanza está íntimamente relacionada con la li-
bertad religiosa» (n. 151), y los padres pueden asociarse para garanti-
zar la educación religiosa en los centros públicos o privados. No es
cierto que en los centros públicos no puedan hacer nada.
En el ámbito de la cultura y en los medios de comunicación los
cristianos pueden ayudar a pensar, ser críticos, etc. y eso favorece la
libertad.
El campo de la familia es particularmente importante para garan-
tizar una legislación respetuosa con esta institución. De modo simi-
lar, en las actividades profesionales, las asociaciones son necesarias
para recibir formación deontológica, y facilitar que los cristianos ma-
nifiesten públicamente su postura en cuestiones morales.
Finalmente, conviene que existan asociaciones de inspiración cris-
tiana en el ámbito de la política, lo cual es posible sin violentar su
autonomía. «No se trata de convertir a la Iglesia en una alternativa
política»; eso supondría desnaturalizarla y forzar la libertad de los ca-
tólicos. Lo que sí es deseable es proporcionar «la adecuada formación
de los católicos en conformidad con la doctrina social y moral de la
Iglesia» (n. 168).
• Formación cristiana y acompañamiento eclesial
El compromiso en la vida pública es una oportunidad de vivir la
caridad, de combatir el escepticismo y la ambición. Para ello ¿qué
puede ofrecer la Iglesia? Puede ofrecer la vida litúrgica, la inspiración
espiritual; puede descubrir el sentido religioso del compromiso; pue-
de ayudar a descubrir la proyección social de la vocación; puede en-
señar a respetar opiniones discrepantes, y ayudar así a superar divi-
siones políticas.
Además de la ayuda general, es preciso proporcionar a los cristia-
nos una formación para los ambientes profesionales. En este sentido,
la naturaleza de los movimientos especializados de Acción Católica
es clara: son asociaciones eclesiales de seglares de naturaleza asisten-
cial, formativa o apostólica. No son asociaciones civiles promovidas
por cristianos para actuar como ciudadanos en las realidades tempo-
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rales de acuerdo con sus convicciones cristianas. Entre unas y otras
puede haber afinidad, «pero en todo caso tendrá que quedar clara-
mente afirmada su diversidad esencial» (n. 187).
Concluye el documento apelando a un esfuerzo de autenticidad,
clarificación y dinamismo, para que los católicos asuman su respon-
sabilidad en la edificación del orden temporal.
Separándonos del texto hemos de constatar, lamentablemente,
que aquellos deseos de los obispos de impulsar a los laicos para la
vida pública no se verificaron. Veinte años más tarde, Mons. Sebas-
tián valoraba así el impacto del texto: «Aquel documento, con el
queríamos impulsar la presencia y la intervención de los católicos en
la vida democrática, tuvo en aquel momento poca influencia. Al
poco tiempo nació una Cátedra en la Universidad de Comillas con
este mismo título, ha habido algunos grupos que han organizado al-
guna conferencia o algún seminario. Todo ello con poca resonancia
hasta que hace ocho años la Asociación Católica de Propagandistas
comenzó con sus Congresos de Católicos en la Vida pública, que es-
tán siendo un verdadero acontecimiento en el calendario nacional»38
4. LV Asamblea Plenaria, «Los cristianos laicos,
Iglesia en el mundo», de 19-XI-91
Cerramos nuestro estudio sobre la acción del cristiano en la vida
pública con el documento «Los cristianos laicos, Iglesia en el mundo»,
el cual, tras incorporar al magisterio episcopal español las reflexiones
del Sínodo sobre la misión de los laicos, concluyó la evolución doc-
trinal sobre el apostolado laical comenzada en el Concilio, tan im-
portante para comprender bien la actuación del cristiano en la política.
En efecto, en 1987 se celebró el Sínodo sobre la misión de los lai-
cos, que dio lugar a la exhortación Christifideles laici, cuyo capítulo
III había sido en parte adelantado en la instrucción «Los católicos en
la vida pública». Con este motivo parecía oportuno actualizar las
orientaciones pastorales sobre apostolado seglar de 1972 para tratar
una vez más de orientar a los laicos en la misión de la Iglesia. El ob-
jetivo era abrir líneas operativas, tomando pie de los documentos
que hemos comentado, los congresos de evangelización y los Planes
de Acción Pastoral de la CEE, etc.
Debido a su pretensión, este texto no contiene aportaciones doc-
trinales, sino que propone líneas de acción. Hay que tener en cuenta
que en los años ochenta y primeros noventa aún se estaba buscando
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una reanimación de los apostolados de Acción Católica. Los destina-
tarios de este texto son los laicos, institutos seculares y sacerdotes
más cercanos a los laicos comprometidos.
Dos claves inspiran las líneas de acción: la misión en la vida pú-
blica, y la comunión eclesial. Y ello, mediante la formación de los
laicos y la promoción de asociaciones de apostolado seglar.
a) Participación y corresponsabilidad de los laicos en la misión
de la Iglesia
No parece necesario detenernos en esta cuestión, que ya tratamos
detenidamente al comentar los documentos de los años ochenta.
Baste señalar aquí que los obispos recogían las afirmaciones funda-
mentales de Christifideles laici, según las cuales los laicos son plena-
mente Iglesia y participan de los tres munera de Cristo. Mediante la
índole secular, su modo propio de participar de la única misión de la
Iglesia es ordenar a Dios las realidades temporales, con espiritualidad
laical, y en unidad de vida.
En consecuencia, para animar la participación de los laicos de
puertas adentro de la comunidad eclesial conviene no contraponer ni
establecer dualismos entre humanización, evangelización y edifica-
ción de la Iglesia. Se ve oportuno también promover los ministerios
laicales, la participación de la mujer, los cargos remunerados para lai-
cos liberados para consejos de pastoral y de asuntos económicos, etc.
b) Presencia pública de la Iglesia. Presencia de los laicos
en la vida pública
En relación con nuestro tema, este apartado tiene más implicacio-
nes doctrinales, aunque ya había sido tratadas. Cabe destacar la niti-
dez con que se afirma la secularidad, recogiendo el n. 15 de Christifi-
deles laici: «los laicos han de santificarse en el mundo» (n. 44).
También destaca la distinción entre la presencia pública de los laicos
y de la Jerarquía, que aunque resulta evidente, no siempre había sido
puesta de relieve. Conviene, pues distinguir la actuación de la Jerar-
quía, de otras asociaciones.
A propósito del debate entre los cristianos de presencia y de me-
diación «conviene superar la sospecha de considerarlos como mode-
los exclusivos y excluyentes» (n. 49). Como ya señalaban en «Los ca-
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tólicos en la vida pública», ninguna inciativa de la Iglesia puede vio-
lentar la autonomía de lo secular, ni pretender conquistas de poder.
La tarea de animación del orden temporal debe hacerse promo-
viendo al hombre en su verdad integral: en su relación con Dios,
consigo mismo, con los demás, y con las cosas. Si se atiende a estos
cuatro elementos, se incultura realmente la fe. La formación de una
conciencia social de los laicos tiene implicaciones políticas, como ha-
bían señalado en «Testigos del Dios vivo» y «Los católicos en la vida pú-
blica».
c) La formación de los laicos
Los obispos perciben como especialmente urgente y prioritaria la
formación de los laicos. Como veremos, apuntan la misma necesidad
en un documento contemporáneo, «La verdad os hará libres».
Ante todo, es preciso despertar la conciencia de la necesidad de
formación, para superar «la ruptura entre fe y vida, evangelio y cul-
tura» (n. 72), lo cual conlleva cultivar la espiritualidad y lograr la
unidad de vida de condición eclesial e índole secular. En este senti-
do, se adivina en el texto la dificultad de las diócesis y parroquias
para proporcionar una formación de este tipo, por lo que se recurre a
fórmulas que recuerdan la Acción Católica: «El cristiano laico se for-
ma especialmente en la acción. Un método eficaz en su formación es
la revisión de vida, avalado por la experiencia y recomendado por el
magisterio de la Iglesia» (n. 77).
d) Asociaciones de apostolado seglar en la misión de la Iglesia
El asociacionismo eclesial responde a una necesidad antropológi-
ca y de eficacia. Como es lógico, asociarse es un derecho y una op-
ción; no es necesario para el fiel concreto. Y de entre las diversas aso-
ciaciones, los pastores pueden asociar a su tarea alguna de ellas,
siguiendo unos criterios de identidad eclesial y de misión: santidad
de vida, confesión de la fe, comunión eclesial, fin apostólico, solida-
ridad con los pobres, presencia pública y protagonismo seglar.
A la hora de las propuestas concretas, da la impresión de un cierto
voluntarismo del documento, o tal vez un dirigismo para impulsar
asociaciones, cuando en realidad, el papel de los pastores se reduce a
formar, aunque la libertad y pluralidad de los laicos parezca hacer
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ineficaz su esfuerzo, por no poner por obra los deseos de sus forma-
dores.
Al mismo tiempo algunos esquemas pueden introducir rigideces,
al instar a la «inserción de las asociaciones en los organismos colegia-
les –consejos diocesanos, de zona, parroquiales– « según los criterios
de las Iglesias particulares. Algo similar cabe decir del nombramiento
de delegaciones de apostolado seglar y de pastoral de sector integran-
do laicos representativos de sectores y ambientes» (n. 108), los foros
de laicos, federaciones, de ámbito internacional (n. 116), un centro
de documentación sobre apostolado seglar (n. 117), etc.
Por último, tras recordar que es necesario distinguir claramente lo
que los fieles hacen en nombre propio y lo que hacen en nombre de
la Iglesia, el documento pasa a tratar de la «actualización y recons-
trucción de la ACE», cuya misión se ceñirá a animar el compromiso,
alentar, estimular, formar, etc., pero no actuará ella misma.
En la reflexión final, se percibe una gran urgencia de una nueva
evangelización, en consonancia con la conciencia de la situación his-
tórica. Hay razones extraeclesiales, como la ruptura entre el Evange-
lio y la cultura dominante, el avance del laicismo y la consiguiente
irrelevancia de los católicos, su divorcio entre fe y vida, etc. Pero jun-
to a obstáculos externos «es justo reconocer cierta apatía revestida de
algunas justificaciones teológicas: el evangelio no puede imponerse,
todo hombre que vive según su conciencia se salva cualquiera que sea
su fe» (n. 141). Son falsas razones que esconden falta de convicción y
alegría.
La cultura actual, que dice dignificar al hombre, en realidad lo re-
duce a su dimensión económica, o política, o cultural, a su dimen-
sión horizontal, en definitiva. Y como reacción, la tentación del cris-
tiano es adaptar la fe a lo que esa cultura puede entender (ref. TDV
25). Quizá antes la tentación era reducir la fe al culto, a la dimensión
vertical; hoy lo es el horizontalismo. Los laicos, al ordenar las realida-
des temporales, pueden lograr que sigan siendo seculares y autóno-
mas, y al mismo tiempo puedan tener dimensión vertical o trascen-
dente.
e) «Los cristianos laicos, Iglesia en el mundo» y la ACE
La aprobación de este documento «Los cristianos laicos, Iglesia en
el mundo», fue el paso decisivo para la aprobación de las nuevas «Ba-
ses generales de la Acción Católica Española», que la LX Asamblea Ple-
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naria aprobó el 18-XI-1993. Con ellas, se resolvía la cuestión institu-
cional de ACE. Éste es un buen momento para resumir el itinerario
seguido desde la crisis de 1968.
Los estatutos de 1967 provocaron la dimisión de los dirigentes de
bastantes movimientos. En 1972 la Asamblea Plenaria aprobó las
«Orientaciones sobre el apostolado seglar», nuevo punto de arranque
para la ACE. Al mismo tiempo, la Plenaria encomendó a la CEAS
un desarrollo de las orientaciones, que se publicó en 1974. Desgra-
ciadamente, todo ello no fue acompañado por la deseada revitaliza-
ción de ACE. La visita de Juan Pablo II a España dio nuevo impulso
a la evangelización, y desde entonces se trabajó en el diseño de una
nueva configuración, de manera que las bases generales de ACE y los
estatutos de los movimientos de 1993 fueron fruto de un esfuerzo de
clarificación por parte de los movimientos, y del discernimiento je-
rárquico.
II
CLARIFICACIONES SOBRE LA ACCIÓN
DEL CRISTIANO EN LA VIDA PÚBLICA
Pretendemos ahora ofrecer algunas consideraciones sobre los nú-
cleos temáticos de «Testigos del Dios vivo» y «Los católicos en la vida pú-
blica» que, a nuestro entender, resultan más clarificadores sobre los
fundamentos de la acción política, en sentido amplio, del cristiano.
Podría decirse que la comprensión del conjunto se iba compo-
niendo mediante pasos sucesivos, como un puzzle. Mons. Sebastián,
en la presentación de la primera entrega de la trilogía, «Testigos del
Dios vivo», escribía a propósito de la participación de los católicos en
la vida pública: «estas ideas quedan dichas muy sumariamente y qui-
zá sin la necesaria claridad y precisión. (...) En esta cuestión de las re-
laciones de la Iglesia y los católicos con la política estamos en España
a medio camino». Ahora, tras la publicación del conjunto de la trilo-
gía nos parece un momento oportuno para destacar algunas afirma-
ciones más importantes, que forman ya un cuerpo compacto.
Al estudiar los años setenta constatamos la evolución en torno al
apostolado seglar, así como la relación entre el progreso temporal y el
crecimiento del Reino.
En los años ochenta los documentos «Testigos del Dios vivo» y «Los
católicos en la vida pública», particularmente éste segundo, recapitu-
laron los principios en torno a la participación en las instituciones
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públicas y elaboraron el elenco completo de los temas, en su capítulo
«Fundamentos cristianos de la actuación pública», e incluso apunta-
ban lo que constituirá el núcleo de la tercera parte de nuestro traba-
jo: las implicaciones morales de la democracia.
Vamos a recapitular ahora, por lo tanto, la necesidad de una iden-
tidad eclesial, el alcance de la autonomía de las realidades tempora-
les, la caridad política, la dignidad humana como fundamento de la
colaboración con los no creyentes y la especifidad de la aportación
cristiana a la vida pública.
En cierto sentido, las afirmaciones contenidas en la trilogía de los
años ochenta culminan la reflexión iniciada con el Concilio, y aun
antes, sobre la acción de la Iglesia y de los católicos en el espacio pú-
blico. En el caso español la oportunidad de esta clarificación concep-
tual es patente, porque la convicción de que la fe es un asunto priva-
do ha hecho fortuna, también entre muchos católicos. De algún
modo, se ha aparcado la pretensión cristiana de transformar la socie-
dad. O al menos está bajo sospecha la pretensión de lograrlo me-
diante una militancia activa.
Así lo expresaba recientemente Mons. Sebastián: «puede parecer-
nos normal que se hable y reflexione sobre la legitimidad o no legiti-
midad de la presencia de los católicos en la vida pública. Sin embar-
go nadie convoca unas Jornadas sobre agnósticos en la vida pública,
o sobre socialistas o liberales en la vida pública. Se da por supuesto
que todos los ciudadanos, cada uno con su bagaje de convicciones y
proyectos, puede libremente intervenir en el foro abierto y común de
la vida pública. ¿Qué pasa entonces con los católicos, por qué su pre-
sencia y actuación en la vida pública es objeto de reflexión y consti-
tuye para muchos un problema o una cuestión polémica?»39
1. Eclesialidad, disenso e identidad cristiana
a) La presencia de los católicos, en cuanto católicos
Es común afirmar que la globalización que han traído consigo la
tecnología, los medios de comunicación, los movimientos migrato-
rios, etc., está desdibujado las fronteras culturales. Las identidades
nacionales están perdiendo sus rasgos históricamente más marcados.
En el terreno religioso, al menos en el cristianismo, se ha producido
un desdibujamiento de las fronteras, pero aún es pronto para cono-
cer el alcance del fenómeno.
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En cualquier caso, se han difuminado los límites entre ser o no
católico. Antes eran fáciles de percibir. O se estaba dentro de la Igle-
sia católica o fuera, y en ello influía grandemente el hecho de consi-
derarse unido o no a la Jerarquía. Después del Concilio, en cambio,
la desorientación teológica y la politización de las comunidades de
base hicieron posible una disidencia intraeclesial40.
Hay cristianos que no asienten al Magisterio ni profesarían el cre-
do si hubiesen de hacerlo públicamente, que no sospechan que se
encuentran de hecho fuera de la comunión eclesial. Las fronteras son
tan confusas que incluso la idea misma de frontera es problemática.
Se habla de cristianos conservadores y cristianos progresistas, de Igle-
sia oficial y de cristianos de izquierdas, etc.
La novedad consiste en que algunos críticos creen tener una mi-
sión de denuncia dentro de la Iglesia: «la posibilidad de llevar a cabo
una serie de combates en el seno de la Iglesia misma, modifica pro-
fundamente la situación de aquellos que, antiguamente, habrían te-
nido que someterse o marcharse»41.
Entre las notas distintivas de la Iglesia se cuentan la unidad y la
romanidad. No es católico «quien no reconoce en el colegio episco-
pal, con el obispo de Roma a la cabeza como signo y garantía de uni-
dad, el órgano expresivo y autorizado supremo de la Iglesia, por el
que se puede expresar, y de hecho se ha expresado en determinados
momentos críticos de la vida de la Iglesia, la verdad de Dios»42.
A finales de los ochenta el cardenal Tarancón constataba la persis-
tencia de una crítica intraeclesial desorbitada: «Las aguas siguen revuel-
tas tras el Concilio y no se da la debida importancia a la comunión
eclesial». El pluralismo dentro de la Iglesia es legítimo y necesario,
siempre que no rompa la comunión, porque sin vinculación a quienes
legítimamente representan a Cristo no se puede ser cristiano43.
Este disenso, lejos de resultar purificador para la Jerarquía, como
algunos pretendían, provoca desconcierto entre los fieles y justifica o
al menos da razones para el cristianismo a la carta. Y en el orden
temporal, desmoviliza todo impulso evangelizador e introduce con-
fusión al tratar de la actuación de los católicos en la vida pública.
Porque los obispos no pretenden la presencia de los católicos, sin
más, sino la presencia de los católicos en cuanto tales.
b) Cristo sí, Iglesia no
La dimensión eclesial presenta en la actualidad dificultades espe-
ciales. Concretamente, en los años ochenta circuló como eslogan el
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lema «Cristo sí, Iglesia no». «De esta forma, estar en la Iglesia como
en el propio hogar se ha hecho particularmente difícil; se está en ella
con disidencia, con secretos distanciamientos. En este contexto ha-
blar de la eclesialidad como de un ingrediente, no marginal, de la
condición cristiana suena a provocación. Y no obstante, reconstruir
la dimensión eclesial es una tarea necesaria»44.
La eclesialidad es constitutiva del cristianismo porque la identifi-
cación con Jesucristo no es una imitación externa, sino una regenera-
ción. La esencia del cristianismo no son unas ideas, unos valores,
unos principios éticos sino la persona de Jesucristo. Su memoria no
es simple recuerdo histórico, ni la tradición –o entrega a las genera-
ciones futuras– es simple repetición. El cristiano puede realizar la
memoria y la tradición gracias al Espíritu, que le vincula al Jesús his-
tórico. En cambio, al sostener «Jesús sí, Iglesia no» el Espíritu queda-
ría sin un cometido tras la vida de Jesús45.
La eclesialidad de la fe arraiga en la estructura humana. El cristia-
nismo es eclesial porque el hombre es sociable. Ciertamente, el acto
de fe es totalmente personal, pero la fe no lleva hacia una soledad
mística, sino hacia la fraternidad. Por eso, «las dimensiones espiri-
tual, creyente, cristiana y eclesial se integran como en un todo»46 y se
influyen mutuamente, también en la actuación del cristiano en la
vida pública47.
Se comprende que en «Testigos del Dios vivo» los obispos pusiesen
el énfasis en la necesidad de una fe más eclesial y de ganar en adhe-
sión a la Iglesia institucional, como exigencias de la misión evangeli-
zadora. No en vano este texto era el marco eclesial en el que insertar
la acción del cristiano en el espacio público.
c) Identidad cristiana y mediaciones seculares
Como es lógico, para conservar la identidad cristiana en la vida
pública lo indispensable es el testimonio personal y el compromiso
del cristiano. Pero no hay que olvidar que resulta inevitable asumir
mediaciones, es decir, formar parte de partidos políticos, sindicatos y
asociaciones de todo tipo. Las opciones técnicas suelen conllevar me-
diaciones ideológicas. Hay que tener presente entonces que la identi-
dad cristiana y las ideologías están en planos distintos, y que éstas no
pueden llegar a comprometer aquella.
Desde luego, las mediaciones son indispensables en la democracia
y en la actividad económica. «En uno y otro campo, la política y la
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economía, la identidad cristiana se enfrenta con la tarea, ineludible y
nada fácil, de distinguir las mediaciones técnicas de las contamina-
ciones ideológicas»48. Un distanciamiento de los obispos derivado del
sometimiento a ideologías, pone en peligro la autenticidad de la fe
(CVP n. 81).
En democracia, la identidad cristiana debe procurar no caer en la
indiferencia hacia los valores, y buscar la participación, el compro-
miso, que es un modo de vivir la caridad política. Y con respecto al
mercado, la identidad cristiana debe prevenirse del individualismo
ayuno de solidaridad.
2. El alcance de la autonomía de lo temporal
Se suele invocar erróneamente la autonomía de las realidades
temporales para negar a los obispos la facultad de enjuiciar la situa-
ción social, o para que el político cristiano haga caso omiso de sus
creencias en el ejercicio de la política, o para eliminar del espacio pú-
blico las referencias religiosas. Estas pretensiones, y otras similares,
son interpretaciones abusivas de la autonomía de las realidades tem-
porales.
En el trasfondo está la concepción del orden social como plena-
mente autónomo e independiente de Dios, reduciendo el criterio úl-
timo de verdad a las posibilidades de actuación práctica. Frente a esta
postura, los obispos recuerdan que no existe nada si no es por su re-
lación a Dios.
La autonomía de las realidades temporales es una consecuencia de
uno de los dogmas cristianos fundamentales: el de la creación49. En
efecto, como enseña Gaudium et spes, n. 36, «por autonomía de la re-
alidad se quiere decir que las cosas creadas y la sociedad misma gozan
de propias leyes y valores, que el hombre ha de descubrir, emplear y
ordenar poco a poco». La autonomía de la realidad terrena «responde
a la voluntad del Creador. Pues, por la propia naturaleza de la crea-
ción, todas las cosas están dotadas de consistencia, verdad y bondad
propias y de un propio orden regulado, que el hombre debe respetar
con el reconocimiento de la metodología particular de cada ciencia o
arte».
Si «a los laicos pertenece por propia vocación buscar el reino de
Dios tratando y ordenando, según Dios, los asuntos temporales»
(LG 36) es porque existe una ordenación inmanente a Dios de las rea-
lidades temporales, y un desorden introducido en ellas históricamen-
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te como fruto del pecado del hombre. Que su ordenación sea inma-
nente significa que no es han de ser orientadas a algo extrínseco a
ellas, violentándolas, sino a su propia plenitud.
Esa ordenación debe hacerse respetando la consistencia propia de
la actividad de que se trate. La política, la economía, el arte, la cien-
cia, etc. pueden y deben ser ordenadas a Dios, pero esto ha de hacer-
se de acuerdo con sus leyes propias. En cambio, el secularismo pre-
tende que esas actividades pueden ser concebidas rectamente al
margen del Creador.
El dogma de la creación enseña que el hombre es el centro del
universo y los seres materiales le son ofrecidos para su desarrollo y
para la consecución de su destino sobrenatural, de manera que todo
lo existente se ordena a Dios y a la comunión de los seres espirituales
con Él50.
El sentido de la autonomía de las realidades temporales es ordenar-
se a la promoción y liberación del hombre, que tiene su atmósfera
propia en la libertad51. Dicho de otro modo, el hombre ha de santifi-
carse según su naturaleza, libremente, y las realidades terrenas propor-
cionan ámbitos de libertad en los que él se une a la tarea creadora, re-
dentora y santificadora de Dios. El mundo no fue hecho acabado sino
que al hombre se le confía la tarea de llevarlo a cabo. Existe un obstá-
culo para ordenar según Dios las realidades temporales, y es el peca-
do. «Superar ese mal es a la vez querer el progreso moral del hombre y
dar una respuesta a las exigencias de un mundo más humano»52.
El cristiano que no es consciente de esta dimensión de su acción
en el mundo también relega la fe al ámbito privado, en cierto sentido.
Por eso dicen los obispos que «a pesar de sus protestas contra la expul-
sión de Dios de la vida pública, gran parte de los cristianos reduce lo
religioso al ámbito estricto del culto y de la vida privada» (n. 47).
Por otra parte, la sanación del desorden introducido en las reali-
dades terrenas históricamente como fruto del pecado del hombre le
es posible al hombre gracias a otra gran iniciativa divina, la reden-
ción obrada por Jesucristo, por la cual puede desarrollar las activida-
des temporales de modo ético y racional, en conformidad con su
propio ser y el de esas realidades.
3. La caridad política
La caridad política es un concepto introducido fugazmente en
«Testigos del Dios vivo» y de forma más desarrollada en «Los católicos
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en la vida pública», n. 61, al describir la dimensión social de la fe.
Aunque no hacen referencia expresa, es probable que se inspirasen en
el n. 75 de Gaudium et spes, que al tratar de la colaboración de todos
en la vida pública, dice: «Quienes son o pueden llegar a ser capaces
de ejercer este arte tan difícil y tan noble que es la política, (...) lu-
chen con integridad moral y con prudencia contra la injusticia y la
opresión, contra la intolerancia y el absolutismo de un solo hombre
o de un solo partido político; conságrense con sinceridad y rectitud,
más aún, con caridad y fortaleza política, al servicio de todos». La cur-
siva es nuestra.
En «Testigos del Dios vivo», la dedicación a la vida pública es reco-
nocida y apreciada, como una manera noble de servir al bien común
(n. 65). Por su parte, «Los católicos en la vida pública» dedica un epí-
grafe a la dimensión social y pública de la vida teologal del cristiano
(nn. 60-63). Ahí define la caridad política como el amor eficaz a las
personas, que se actualiza en la prosecución del bien común de la so-
ciedad.
No se trata de suplir las deficiencias de la justicia, ni de encubrir
las injusticias de un orden asentado en la explotación. Se trata más
bien de un compromiso activo, fruto del amor cristiano a los demás,
en favor de un mundo más justo.
a) La política como servicio
La entrega personal a la política requiere generosidad para evitar
que se convierta en un medio para buscar el provecho personal. No
faltan ejemplos de políticos que sacan provecho personal de su cargo.
Quizá por eso es frecuente el juicio negativo contra quienes se dedi-
can a ella. Pero el compromiso social y político ofrece posibilidades
para servir al prójimo y crecer en la caridad; se convierte en una es-
cuela de ejercicio de las virtudes. «La dedicación a la vida política
debe ser reconocida como una de las más altas posibilidades morales
y profesionales del hombre» (n. 63).
La caridad debe estar presente en todas las relaciones humanas,
pues el hombre es imagen de Dios, y Dios es amor. La caridad debe
ser elemento unitivo de la sociedad, de manera que el ejercicio de las
virtudes sociales, por ejemplo de la justicia social, ha de estar inspira-
do por la caridad.
En consecuencia, no tiene sentido tener una visión negativa de la
dedicación a la política. Hay que superar el rechazo a la presencia
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cristiana en política, como si fuera un lugar imposible para el cristia-
no, o como si se tratase de un recuerdo del confesionalismo.
La tarea de la Iglesia no es política sino religiosa, pero la evangeli-
zación necesita una presencia. La Iglesia «es suficientemente perspicaz
para saber que todo proyecto de ultimidad para la vida humana se
formula con unos contenidos y repercusiones históricas; para saber
que la fe no alcanza su verdad hasta que se encarna en una cultura, se
explicita con una implicación moral y se articula en instituciones»53.
Es decir, el cristiano debe estar presente, aunque eso exige adoptar
unas mediaciones entre varios modelos posibles, poner en ejercicio la
libertad, admitir la posibilidad del error y del fracaso. Todo ello tam-
bién es expresión de la caridad política y de las virtudes teologales. Es
responsabilidad de todos hacer rendir los propios talentos, también
en el ámbito social y político.
b) Equívocos en torno a la caridad política
La interpretación de la caridad política ha dado lugar a algunas
derivas ideológicas que traicionan el sentido que le dan los obispos.
No creemos que esta reivindicación de la caridad política dé pie a
imputar un pecado al común de los fieles por la persistencia de es-
tructuras de pecado, como hacen algunos autores54.
Tampoco puede deducirse una acusación así de los textos pontifi-
cios que abordan el pecado social y las estructuras de pecado: la ex-
hortación Reconciliatio et Paenitentia, n. 16, y la encíclica Solicitudo
rei socialis, nn. 36-4055. En la primera leemos:
«Puede uno preguntarse si se puede atribuir a alguien la responsabili-
dad moral de estos males y, por tanto, el pecado. Ahora bien, se debe,
pues, admitir que realidades y situaciones, como las señaladas, en su modo
de generalizarse y hasta agigantarse como hechos sociales, se convierten
casi siempre en anónimas, así como son complejas y no siempre identifi-
cables sus causas. Por consiguiente, si se habla de pecado social, aquí la
expresión tiene un significado evidentemente análogo» (RP, n. 16).
Además, no es legítimo oponer pecado social y pecado personal,
para afirmar sólo responsabilidades sociales. Eso es propio de ideolo-
gías no cristianas, para las que todo pecado sería social, imputable no
tanto a la conciencia moral de una persona, cuanto a una vaga colec-
tividad anónima, que podría ser la situación, el sistema, las estructu-
ras, o la institución.
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4. La dignidad humana como fundamento de la colaboración
con los no creyentes
Como vimos, los obispos afirmaban en los nn. 64-71 de «Los ca-
tólicos en la vida pública» que el reconocimiento de la persona huma-
na es el fundamento de la convivencia social y de la cooperación en-
tre cristianos y no cristianos. Vamos a procurar ceñirnos a este
aspecto parcial, sin pretender contemplar el tema de la dignidad hu-
mana en toda su amplitud.
Sobre la base común de las adquisiones de la razón humana acerca
de la dignidad de la persona podemos edificar juntos el orden social.
Además, el hecho de que el fin de la sociedad sea la persona propor-
ciona un elemento común para enjuiciar moralmente las situaciones
sociales.
Para los cristianos, la dignidad del hombre se deduce de su origen
y destino sobrenatural. Concretamente, su condición de criatura de
Dios describe al hombre como dotado de alma y cuerpo, orientado a
la comunicación interpersonal, y con la misión de dominar la natu-
raleza. Pues bien, como señala la Comisión Teológica Internacional,
«la razón humana no es ajena a esta consideración (Rom 1, 20). Por
el contrario, pueden aparecer grandes convergencias entre esta doc-
trina teológica y la filosofía tanto metafísica como moral, cuando el
hombre, al menos desde ciertos puntos de vista, es considerado como
creación de Dios»56.
Como es sabido, la dignidad de la persona es un concepto polé-
mico. Nadie discute que el hombre posea una dignidad peculiar,
pero unos la derivan de un efectivo reconocimiento social y no la
consideran una propiedad del ser. Valgan como ejemplo unas pala-
bras de Marina: «La dignidad no es una propiedad del ser humano
sino el resultado de un acto constituyente. La especie humana debe
reconocerse como protegida, como especie dotada de valor intrínse-
co y permanente, si quiere apartarse definitivamente de la selva. (...)
Los derechos son realidades mancomunadas, como lo son el lengua-
je, las costumbres o el dinero. Tendemos a considerarlos realidades
autónomas, olvidando que esa autonomía depende de nosotros»57.
Otros defienden que lo esencial de la dignidad es la libertad de la
persona para determinarse a sí misma. Para los cristianos y muchos
otros la dignidad es un bien esencial inherente a la condición perso-
nal del hombre, del que se derivan unos derechos irrenunciables58.
En este mismo documento de la Comisión Teológica Internacio-
nal encontramos un ejemplo de cooperación con los no cristianos
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aunque el patrimonio ético no coincida plenamente. A propósito de
los derechos humanos, a todo el mundo «consta suficientemente que
hay una gran disensión tanto sobre su justificación filosófica e inter-
pretación jurídica, como sobre su realización política» (n. 3.2.2). A
pesar de ello, es posible cooperar en el ámbito de la realización, en el
que la Comisión estima que convendría definir claramente los dere-
chos humanos y redactarlos en forma jurídica, así como que los Esta-
dos reconociesen una institución internacional que conociese de los
derechos humanos en caso de conflictos.
Además, la fe ayuda a clarificar las conclusiones a las que pueda
llegar la razón. Por ejemplo, en el ámbito de la antropología el cris-
tiano sabe que, además de creado, el hombre ha sido redimido. En
Cristo se encuentran las primicias del hombre nuevo, transformado
a una condición mejor. Esto fundamenta también la dignidad hu-
mana en la ley de Cristo (Gal 6, 2) y el mandamiento de la caridad
(Jn 13, 34). «El Evangelio ofrece un nuevo fundamento religioso es-
pecíficamente cristiano a la dignidad y derechos humanos, y abre
perspectivas nuevas y más amplias a los hombres»59.
5. Contribución del cristianismo a la sociedad civil
Una pretensión que recorre los documentos episcopales es mostrar
a todos, creyentes y no creyentes, pero especialmente a los católicos,
que de su participación sólo se derivan bienes para la comunidad, y
por tanto, no tienen porqué temer una fuerte presencia cristiana.
Al comentar la tercera parte de «Testigos del Dios vivo», sobre el
servicio de testimonio y solidaridad que presta la Iglesia para la
transformación de la sociedad, señalábamos que la Iglesia realiza su
misión cambiando los corazones de los ciudadanos. Cumpliendo
esta misión propia, la Iglesia ayuda a la buena marcha del Estado,
porque si el sentido moral y religioso informan la actuación del cris-
tiano, resulta más fácil sanar las situaciones de injusticia.
El género de vida actual, superficial y consumista, provoca caren-
cias espirituales en el hombre, tanto más vulnerable e inseguro cuan-
to más hedonista y materialista60. El fruto del individualismo es la
soledad, a pesar de los fenómenos de masificación.
Por el contrario, la aportación educativa de la Iglesia potencia la
dimensión trascendente de la persona, y por tanto, ofrece un sentido
de la vida; fundamenta la dignidad de la persona en el Absoluto; hace
consciente al ciudadano de su responsabilidad, sacándole de la masa
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y reforzando su sentido comunitario, espolea su preocupación por
los más débiles, etc. Esta acción educativa transforma a los indivi-
duos en ciudadanos, y a la masa social en comunidad estructurada61.
La Iglesia ha superado la comprensión individualista del hombre
y de su salvación; ahí están las declaraciones conciliares, sobre la co-
munidad humana (GS, nn. 23-32), y la definición eclesiológica en
torno a la categoría de Pueblo de Dios (LG, nn. 9-17)62.
Como consecuencia de todo lo anterior, el deseo de presencia y la
pretensión de la fe de hacerse pública, no obedecen a ocultas y mali-
ciosas intenciones, sino a una voluntad de servicio al prójimo y al
conjunto social (cf. CLIM, n. 50).
CONCLUSIONES
Hemos pretendido estudiar la aplicación de la doctrina social de
la Iglesia a la realidad política española, llevada a cabo por el magis-
terio de la CEE, es decir, el modo en que los documentos colectivos
del episcopado han enunciado principios morales, han emitido jui-
cios sobre la situación, o han dado orientaciones para la acción de los
cristianos en la vida pública.
Es claro que para que los laicos tomen como responsabilidad suya
la ordenación de la realidad terrena, los pastores deben «manifestar
claramente los principios sobre el fin de la creación y el uso del mun-
do, y prestar los auxilios morales y espirituales para instaurar en Cris-
to el orden de las cosas temporales» (AA, n. 7). Pues bien, desde su
creación al finalizar el Concilio, la CEE ha llevado a cabo una cons-
tante clarificación de la conciencia de los cristianos, entre otros, en el
ámbito político.
Es ya un lugar común decir que el periodo posconciliar fue parti-
cularmente convulso en España. A la crisis eclesial internacional se
sumó el decaimiento de nuestro sistema político, con la peculiaridad
de que se trataba de un Estado confesionalmente católico basado so-
bre principios distintos de los que el Concilio vino a proclamar. Por
ello, la falta de libertades civiles obligó al episcopado a estar en el
centro de la escena pública. Y en las décadas posteriores, una vez ins-
taurada la democracia, el hecho de que algunas instancias guberna-
mentales se sumasen al proceso general de secularización también ha
requerido a menudo su intervención.
Aunque toda clasificación tiene algo de artificiosa, nos ha pareci-
do útil adoptar una para estructurar nuestras ideas. Hemos identifi-
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cado tres periodos de tiempo, en cada uno de los cuales culmina la
reflexión de los obispos en torno a un tema. Así, la declaración «La
Iglesia y la comunidad política», de 1973, consolidó la separación en-
tre la Jerarquía y el poder político. Más tarde, dos documentos que
forman una unidad, «Testigos del Dios vivo» y «Los católicos en la vida
pública», coronaron en 1986 la exposición sobre los fundamentos de
la acción del cristiano en la vida pública. Finalmente, podemos decir
que «Moral y sociedad democrática» completó en 1996 la reflexión so-
bre los fundamentos morales de la democracia.
El lector percibirá fácilmente que nuestras conclusiones primera a
octava corresponden a los dos primeros periodos, y las restantes al
tercero. Son las siguientes:
Primera. La evolución doctrinal que los textos conciliares constataban
cuestionaba la confesionalidad del Régimen. En efecto, Gaudium et
spes, Lumen gentium y Dignitatis humanae, particularmente, procla-
maban la libertad religiosa, el pluralismo en las opciones políticas, la
separación entre la Iglesia y el Estado, la teología del laicado, la auto-
nomía de las realidades temporales, el diálogo como actitud pastoral,
etc. Estas propuestas chocaban frontalmente con el Concordato de
1953 y la mentalidad del Régimen franquista.
Pocos años más tarde, la Santa Sede inició un distanciamiento del
Régimen, en previsión de que la Jerarquía española podría quedar
desacreditada tras la muerte de Franco, e impulsó la renovación epis-
copal mediante el nombramiento de auxiliares. La aplicación de las
ideas conciliares avalaba, pues, el desenganche, aunque una y otro
correspondían a procesos diversos.
La postura de los obispos españoles evolucionó con llamativa ra-
pidez. La CEE, presidida por Mons. Tarancón a partir de 1971, afirmó
sin ambages su disposición a reformular las relaciones Iglesia-Estado,
y a renunciar a todo privilegio, recuperando a cambio su indepen-
dencia (cf. «La Iglesia y la comunidad política», de 1973).
En adelante, las relaciones con el Estado obedecerían a los princi-
pios de mutua autonomía y colaboración en las materia de interés
común. Al Estado corresponde reconocer y proteger el derecho a la
libertad religiosa, y puede financiar el sostenimiento de la Iglesia.
Ésta, por su parte, alentando la vida religiosa de los católicos, colabo-
ra en su formación como ciudadanos.
En cualquier caso, quedaba claro que la Iglesia no está ligada a
ningún sistema político, y tiene libertad para desarrollar su misión y
enjuiciar moralmente las situaciones sociales.
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Segunda. Los obispos afirmaron el pluralismo y las libertades civiles.
Los documentos «Orientaciones pastorales sobre el apostolado seglar»,
de 1972, y «La Iglesia y la comunidad política», de 1973, afirmaron
también el pluralismo, es decir, la libertad del cristiano en materias
sociales. El pluralismo radica en la existencia de diversas opciones
políticas moralmente admisibles, porque unos mismos principios
admiten distintas soluciones válidas. En sus actividades profesionales
y sociales, el cristiano actúa en nombre propio, sin comprometer a la
Jerarquía con sus opciones políticas. Ni la Iglesia se vincula a una
postura política concreta, ni ninguna opción puede ser considerada
la única católica.
Habitualmente se ha hecho referencia a esta reclamación de plu-
ralismo como si los obispos la dirigiesen exclusivamente a la autori-
dad civil. A nuestro juicio, también exigían pluralismo a aquellos
católicos que deseaban promover reformas mediante una cierta vio-
lencia o presión, presentando su opción como la oficialmente cató-
lica.
Tanto en la declaración «La Iglesia y el orden temporal a la luz del
Concilio», de 1966, como en la ya mencionada de 1973, los obispos
se pronunciaron con la claridad y prudencia que permitía el contexto
de cada momento. En 1966 juzgaron que las instituciones político-
sociales del momento no conculcaban los derechos fundamentales
de la persona. En 1973, en cambio, no reiteraron esa opinión –aun-
que tampoco la contradijeron expresamente– y reivindicaron su li-
bertad para formular juicios sobre la realidad sociopolítica, y para
animar a los católicos a adoptar compromisos temporales, en abierta
pluralidad de opciones. La Jerarquía española tomaba partido en fa-
vor de las libertades de expresión, asociación y participación, como
derechos de la persona. Y no presentaba esta exigencia como una rei-
vindación política, que no lo era, sino moral.
La participación es un elemento deseable de la política y sólo ex-
cepcionalmente, por razones graves y por tiempo determinado, pue-
de limitarse su ejercicio. De acuerdo con el principio de subsidiarie-
dad, el Estado no debe sustituir la iniciativa de las personas y grupos
sociales intermedios.
Tercera. Al referirse a la acción del cristiano en ambientes profesionales,
los documentos de este periodo seguían pensando en asociaciones con
mandato jerárquico. Los obispos contaban con ACE y con la parro-
quia como sus principales medios de formación y animación de los
seglares. Pero todo el entramado de ACE entró en crisis, fundamen-
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talmente debido a dos razones: la evolución doctrinal sobre el apos-
tolado de los laicos y el contagio marxista de algunos dirigentes.
En primer lugar, la crisis de ACE se debió a que ni los obispos ni
los dirigentes de los movimientos encauzaron correctamente la com-
prensión más amplia del apostolado laical que el concilio preconiza-
ba. La institución jurídica del mandato jerárquico resultaba inade-
cuada para emplearla como punta de lanza del fermento cristiano en
los ambientes profesionales, porque sus estrechos moldes no daban
opción a ejercitar el pluralismo que propugnaban los textos concilia-
res. Los dirigentes proponían convertir el mandato en una simple
confianza institucional, lo cual no era admisible.
En adelante, los laicos habían de desempeñar su misión apostólica
en virtud del sacerdocio común adquirido en el bautismo, y no en
virtud de pertenecer a una asociación apostólica. El mandato, que
por naturaleza consiste en una vinculación institucional con el obis-
po, había de quedar para las tareas más cercanas al ministerio, que
pueden ser desempeñadas por clérigos o seglares.
Así pues, en el plano de la acción y el apostolado seglar la evolu-
ción en los textos episcopales fue escasa hasta el Sínodo de 1987. Los
documentos «Los católicos en la vida pública», de 1986, y «Cristianos
laicos, Iglesia en el mundo», de 1991, sí muestran ya una comprensión
más amplia del apostolado laical.
Cuarta. La crisis de ACE se debió, en parte, a la secularización interna
de algunas asociaciones apostólicas por influjo del marxismo. Los mili-
tantes afectados por la ideología marxista tendían a identificar su mi-
sión apostólica con un compromiso temporal, que entendían como
la expresión de una espiritualidad encarnada. Como consecuencia,
reducían la evangelización a la promoción de la justicia social. Mira-
do desde la sospecha, el apoliticismo de los obispos reflejaba conser-
vadurismo y connivencia con el Régimen. Para los prelados, en cam-
bio, el compromiso tenía el riesgo de identificar una opción como la
única católica, y de comprometer a la Jerarquía.
La causa principal de la crisis de ACE no fue el tradicionalismo
de los obispos. Lo evidencia el hecho de que se dieron crisis similares
entre obispos y movimientos de apostolado seglar en muchos países,
no sólo en España. Además, una vez producido el relevo en el episco-
pado, con otros obispos más jóvenes al frente de la CEE, la situación
con respecto a ACE tampoco mejoró.
La crisis de ACE ha de entenderse dentro de la confusión posconci-
liar que alcanzó magnitudes universales. Se produjo una impregnación
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de una cultura secularizante, con debilitamiento de la vida religiosa y
moral, que provocó numerosas defecciones entre los sacerdotes y reli-
giosos. Se propagó la teología de la secularización y de la muerte de
Dios, con el consiguiente horizontalismo.
Los documentos del episcopado español no alertaron del peligro
de impregnación marxista –apenas hay alguna referencia al materia-
lismo ateo–, quizá a imitación de los textos conciliares. A nuestro
juicio, dialogar con el marxismo habría requerido una formación te-
ológica previa más sólida por parte de los dirigentes de las asociacio-
nes de apostolado seglar. Un diálogo de este tipo sólo es factible a
partir del conocimiento firme de la propia identidad eclesial, y la
importancia de ésta no fue suficientemente destacada en los docu-
mentos episcopales hasta la instrucción «Testigos del Dios vivo», de
1985.
A partir de los años ochenta, la discusión en torno a la continui-
dad o ruptura entre actividad humana y consumación de la historia
–encarnacionismo y escatologismo, respectivamente– quedó un tan-
to acallada y dejó paso a la profundización en la misión de los laicos,
y a la consideración antropológica del trabajo. A ello contribuyeron
la encíclica «Laborem exercens», de 1981, el juicio sobre la Teología
de la liberación formulado por la Congregación de la Doctrina de la
Fe, en «Libertatis nuntius», de 1984, y «Libertatis conscientia», de
1986, el Sínodo de 1987 sobre la misión del laico, etc.
En España, «Testigos del Dios vivo», abordaba directamente la mi-
sión de la Iglesia y de los cristianos en el mundo. Es entonces cuando
los obispos afirman que no cabe una lectura intramundana de la re-
dención de Jesús. El compromiso del cristiano en el mundo no se re-
duce a transformar las estructuras. Que al hombre contemporáneo le
cueste entender la fe no puede llevarnos a mostrar sólo sus conse-
cuencias temporales. Eso llevaría a interpretar la fe desde las ideolo-
gías, y produciría una secularización interna del cristianismo.
Es necesaria, por el contrario, una fe más personalizada y más
eclesial. El disenso intraeclesial debilita la comunión, desmoviliza
todo impulso evangelizador en el orden temporal e introduce confu-
sión sobre la actuación de los católicos.
Por su parte, la instrucción «Los católicos en la vida pública», de
1986, dejó claro que la acción que se deriva de la fe incluye un cierto
progreso temporal, pero lo específico del cristianismo es que trans-
forma la realidad desde dentro del corazón del hombre. Entre el pro-
greso y el crecimiento del Reino hay cierta continuidad y vincula-
ción, de manera que los resultados del esfuerzo del hombre pasarán
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por la ruptura de la muerte y serán asumidos en la resurrección. Pero
uno y otro no se confunden.
La actuación en la vida pública requiere adoptar mediaciones se-
culares ligadas a ideologías, como son los partidos políticos, los sin-
dicatos, etc. Es crucial que el cristiano singular discierna las implica-
ciones ideológicas de cada mediación, y examine si son compatibles
con la fe.
Quinta. Con la promoción de la reconciliación y de los valores morales
en democracia, la Iglesia prestó una contribución importante a la transi-
ción política española.
La crisis de ACE privó a los obispos de un instrumento para inten-
tar vertebrar la presencia cristiana en las décadas posteriores. Posible-
mente también supuso que no fuese factible la vinculación con el par-
tido demócrata cristiano y que, consecuentemente, la Jerarquía no
tuviese siquiera la tentación de identificarse con una opción política.
Es muy probable que gracias a ello facilitase más eficazmente la
reconciliación entre las dos Españas. A lo largo del siglo, la Iglesia
había sido perseguida, posteriormente se había alineado con el Régi-
men y finalmente había sido cauce de la disidencia. Llegada la demo-
cracia, desechó todo planteamiento revisionista e invitó a mirar ade-
lante.
Los obispos se mostraron partidarios del sistema democrático.
Desde 1976 han expuesto en diversos documentos los principios so-
bre el voto, que conciben como un acto con consecuencias morales.
Son los siguientes: todos han de participar mediante el voto, decidi-
do en conciencia; ni la Iglesia toma partido por ninguna opción, ni a
nadie le es lícito arrogarse la exclusividad católica; ningún programa
político realiza plenamente los valores cristianos, por lo que cada
uno ha de decidir tras jerarquizar los valores en juego, sin dejarse lle-
var por un solo aspecto o por un sentimiento, pues los relativos a la
vida, matrimonio, educación y justicia social son particularmente
importantes.
En 1978, valoraron positivamente la Constitución, entre otras
cosas porque recoge los valores de la dignidad, igualdad y libertad de
todos los ciudadanos, que se han de realizar en solidaridad con los
demás hombres, y los derechos fundamentales de la persona. En la
Carta Magna, la libertad religiosa quedaba recogida entre los dere-
chos fundamentales, y el Gobierno quedaba instado a tener en cuen-
ta las creencias religiosas de la sociedad española y mantener relacio-
nes de cooperación con la Iglesia Católica.
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Aunque también identificaron aspectos menos positivos, los obis-
pos sentenciaron que no había motivos para indicar una forma de
voto determinada en el referéndum.
Acabada la Transición, la visita de Juan Pablo II en 1982 supuso
un impulso pastoral sin precedentes. Los documentos de la década
pretenden movilizar a los cristianos para que hagan presentes los va-
lores cristianos en la vida pública, sin adoptar un compromiso que
les lleve a perder la comunión eclesial. Eso requería clarificar los fun-
damentos de esa actuación en el espacio público y mostrar qué pue-
den pretender los católicos en una sociedad democrática, los benefi-
cios que se derivan de la fe, etc.
Sexta. A partir de los primeros años ochenta se percibe una pretensión de
dirigismo cultural y moral promovido desde el poder. Los obispos lo de-
nunciaban valientemente en la instrucción «Los católicos en la vida
pública», de 1986. El caso español de rápida secularización presentaba
la especificidad de estar impulsada también desde las clases dirigen-
tes: piénsese en la legislación acerca del aborto y la libertad de ense-
ñanza, la droga, etc. Por su parte, los medios públicos de comunica-
ción fomentaban un cristianismo heterodoxo.
En un contexto secularista, los obispos publicaron una trilogía de
textos, «Testigos del Dios vivo», «Constructores de la paz» y «Los católi-
cos en la vida pública», en la que señalaban que lo más negativo de la
cultura actual era la tendencia a considerar el olvido de Dios como
condición para la liberación.
La tentación del grupo político hegemónico de remodelar la so-
ciedad era preocupante, dada la escasa formación política de los cris-
tianos. Algunos católicos españoles no sabían cuáles eran sus señas de
identidad en cuanto tales, o eran reticentes a una intervención noto-
ria porque tenían mala conciencia por la confesionalidad de las déca-
das recientes.
Séptima. La correcta comprensión de la autonomía de las realidades
temporales es crucial para la actuación del cristiano en la vida pública.
Se trata de una autonomía respecto al ámbito eclesiástico, pero no
respecto a la ética natural. Como señala «Los católicos en la vida pú-
blica», las realidades temporales y las espirituales, todas, pertenecen
al designio divino. Unas y otras han de ser llevadas a cabo según su
naturaleza. La ordenación de las temporales no implica dirigirlas a
un fin ajeno o extrínseco a ellas, violentándolas, sino a su plenitud
específica dentro del plan divino. En cambio, el secularismo preten-
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de que esas actividades pueden ser concebidas al margen del Crea-
dor.
Las realidades terrenas proporcionan ámbitos de libertad en los
que el hombre –que ha de santificarse según su naturaleza, es decir,
libremente– puede unirse a la tarea creadora, redentora y santifica-
dora de Dios. Si el cristiano no es consciente de esto, también él rele-
ga la fe al ámbito privado.
Para ordenar según Dios las realidades seculares el laico no necesita
sacralizar esas actividades. Basta con desarrollarlas según una inspira-
ción cristiana, sabiendo que cabe una pluralidad de opciones. Sacra-
lizarlas supondría que sólo existe una solución cristiana. Concreta-
mente, la política no necesita de la confesionalidad para estar al
servicio del bien común. No tiene sentido invocar la laicidad o la au-
tonomía de la política para aprobar leyes contra la dignidad de la
persona, porque lo que está en juego no son valores confesionales,
sino de ética natural.
Octava. El compromiso en el mundo puede ser ocasión de ejercitar las
virtudes teologales, sobre todo la caridad. Los católicos deben partici-
par en la vida pública con responsabilidad, sin abdicar de la política.
Ese compromiso en el mundo, que obedece al principio de solidari-
dad, puede ser ocasión para crecer en las virtudes teologales, particu-
larmente en la caridad (cf. «Los católicos en la vida pública»). Por eso,
la Jerarquía aprecia la labor de los políticos.
El cultivo de las virtudes por parte de los católicos beneficia a la
sociedad civil. En efecto, la fe fundamenta la dignidad de la persona;
ofrece motivos para el respeto a la vida, el aprecio por la libertad y la
verdad, por la familia y el trabajo; espolea la preocupación por la jus-
ticia social y ofrece motivos para la superación personal, para la aus-
teridad de vida y la mansedumbre, etc. Todo ello puede hacer del
cristiano un excelente ciudadano que cultiva valores morales, a través
de los cuales se va perfeccionando la historia.
La instrucción «Los cristianos laicos, Iglesia en el mundo», de 1991,
que actualizaba las orientaciones pastorales sobre apostolado seglar
de 1972, incorporó al magisterio episcopal español las reflexiones del
Sínodo de 1987 sobre la misión de los laicos.
Novena. En los años noventa la atención de los obispos se centra en la
propuesta cultural y política del liberalismo radical.
En 1990, «La verdad os hará libres» contenía un juicio valiente de
la situación y una oferta renovada de la moral cristiana. A medida
EL MAGISTERIO DE LA CEE SOBRE MORAL POLÍTICA, 1965-2000 445
excerta teologia.51.qxp  17/1/08  08:08  Página 445
que el deterioro moral se fue haciendo más profundo, se percibió
con más claridad que la crisis obedecía a razones culturales de hondo
calado. Por eso, la prioridad de los obispos se fue trasladando a los
aspectos más básicos, a los fundamentos morales de la democracia.
Es el momento de la caída del Muro de Berlín, de la propuesta del
pensamiento débil, así como de otros acontecimientos que han mar-
cado la postmodernidad.
La instrucción «La verdad os hará libres», describe con crudeza la
situación de crisis y como respuesta ofrece una síntesis lúcida de la
moral de las bienaventuranzas, de acuerdo con la categoría del segui-
miento de Cristo; en esto se adelantó a la encíclica «Veritatis splen-
dor», de 1993. Los obispos afirmaban sin ambages que la española
era una sociedad moralmente enferma, y que los criterios éticos esta-
ban siendo orientados desde el poder político, mediante la dialéctica
de las mayorías, y un positivismo jurídico que iba cambiando la
mentalidad del pueblo a fuerza de disposiciones legales. Este dirigis-
mo moral –a nuestro juicio, la denuncia más dura de los obispos a
los gobernantes– sostiene que los valores coartan la libertad. Por el
contrario, los obispos recordaban que la vida política tiene también
sus exigencias morales, sin las cuales degenera en poder destructor.
Con todo, la actitud episcopal no caía en la crítica meramente ne-
gativa porque no eludía la autocrítica y se mostraban implicados en
el problema. De hecho, los obispos señalaban que una causa de la
crisis moral era una deficiencia intraeclesial: la falta de formación
moral de los católicos, que habían asimilado el pensamiento seculari-
zado sin discernir si la cultura contemporánea es compatible con la
cristiana.
Si en 1985 los prelados denunciaban el disenso eclesial, ahora el
problema es más profundo; es la cultura dominante la que se en-
cuentra en crisis. El proyecto ilustrado de emancipación del hombre
ha asumido una deriva nihilista, con la consiguiente anomia social y
la falta de criterio para resolver los dilemas que ese mismo proyecto
ha creado.
El relativismo mantiene que cada cultura formula una aproxima-
ción parcial a las preguntas existenciales, siendo todas las respuestas
igualmente válidas. Esta tesis resulta problemática, porque ella mis-
ma es, a su vez, absolutista. De todos modos, se ha instalado con
cierta facilidad en sectores significativos de la mentalidad contempo-
ránea.
Paralelamente, se tiende a obviar la naturaleza del hombre y a
pensarlo como un campo abierto a la experiencia. La persona se rea-
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liza, no actuando libremente según su naturaleza, sino mediante el
ejercicio de una supuesta libertad autónoma.
Tras la aparición de «La verdad os hará libres», Juan Pablo II publi-
có tres encíclicas que tratan las implicaciones sociales de la concien-
cia moral cristiana: «Centesimus annus», en 1991, «Veritatis splendor»,
en 1993, y «Evangelium vitae», en 1995. Constituían un bagaje im-
portante del que los obispos españoles se hicieron eco en la instruc-
ción «Moral y sociedad democrática», de 1996.
Este documento completaba algunas afirmaciones de «La verdad
os hará libres», razón por la que las conclusiones que exponemos a
partir de este momento combinan ambas declaraciones episcopales,
o se deducen directamente de ellas.
Décima. El epicentro de la crisis moral se halla en la comprensión de la li-
bertad como la autoafirmación del hombre, como la mera capacidad de
elegir. La libertad se torna así indiferente ante los valores a realizar, y se
convierte en una libertad negativa, pues no tiene contenido concreto.
Es la verdad, o al menos la convicción, lo que pone en ejercicio la
libertad, y no al revés. No es el mero ejercicio de una libertad de
elección lo que humaniza al hombre, porque sin verdad, la libertad
es ciega. Desvinculada de la naturaleza humana, la libertad queda in-
determinada, sin un proyecto en el que comprometerse. Y esa falta
de orientación convierte la libertad en esclavitud bajo la arbitrarie-
dad del propio hombre. En lugar de obedecer a criterios objetivos
dispuestos para su bien, obedece a criterios subjetivos y caprichosos.
El hombre es libre cuando hace el bien, pero no necesariamente
es bueno por ejercitar la libertad. Se realiza más o menos profunda-
mente según la calidad de los vínculos que establece. En cambio, el
ideal de emancipación, de una libertad no vinculada a la verdad,
conduce a la insolidaridad.
La reivindicación de la verdad como criterio para una libertad au-
téntica no es una estrategia de dominio de la Iglesia, porque ésta no
sugiere que la verdad sea propiedad exclusiva del cristianismo, sino
que existe una verdad sobre el hombre, y que esa verdad es accesible
para la razón, aunque con posibilidad de error. La fe es una ayuda
para conocer esa verdad.
Undécima. El principio de la mayoría es una condición necesaria pero
no suficiente, porque no excluye que se aprueben leyes injustas.
Amparándose en el principio de la mayoría se han aprobado leyes
injustas. Ciertamente, las instituciones del Estado democrático son
las únicas legitimadas para establecer normas jurídicas y ahí no cabe
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una injerencia eclesiástica. Pero eso no significa que todas las leyes
que se aprueben son necesariamente buenas.
El papel de la ley civil no consiste en legalizar lo que de hecho
ocurre. Su misión es proporcionar normas justas para la convivencia
pacífica. Y por eso, la autoridad de la ley para obligar procede de su
coherencia con la dignidad de la persona, y no sólo de que logre el
apoyo de una mayoría necesaria para promulgarla; si el criterio de
legitimidad fuese exclusivamente el principio de la mayoría, ésta po-
dría acordar vulnerar los derechos fundamentales de una minoría.
La historia desmiente que la razón pragmática de la mayoría in-
cluya una intuición de lo más conveniente, como ha sucedido, por
ejemplo, con la esclavitud y el aborto. Además, la opinión pública es
manipulable.
La democracia pretende salvaguardar los derechos fundamentales
de posibles tiranías y posibilitar la participación política basada en la
igualdad y libertad de todos. El legislador reconoce, pero no conce-
de, unos derechos fundamentales que se retiran del debate público,
de manera que ni siquiera la mayoría debería poder alterarlos. En
cambio, si proviniesen de la voluntad asociada de los hombres, sí po-
drían ser abolidos.
La Iglesia aporta energías necesarias para el orden social al recor-
dar que las leyes justas obligan en conciencia. En cambio, las leyes
contrarias a los derechos fundamentales del hombre no pueden obli-
gar, y crean la obligación de hacer lo posible por revocarlas, u objetar
en conciencia.
Duodécima. La democracia es un medio, un sistema político, y no pue-
de mitificarse como forma de alcanzar la verdad o la justicia.
El carácter y la dignidad moral de la democracia no es automáti-
co, sino que depende de las energías éticas que encierra. La democra-
cia se fortalece si promueve valores objetivos, y se debilita en caso
contrario. El único fundamento sólido sobre el que puede sostenerse
la democracia es la afirmación de que existen unos valores objetivos
que proceden directamente de la dignidad humana.
En este sentido, el relativismo no sólo no es una condición de po-
sibilidad de la democracia sino que constituye uno de los mayores
peligros que la acechan. La condición de posibilidad de la democra-
cia es el pluralismo, es decir, la diversidad de opciones para llegar al
bien, y no lo es el relativismo, o sea, la indiferencia ante el bien.
El relativismo vacía de contenido el pluralismo democrático y el
diálogo, porque si las opiniones son indiferentes entre sí, no hay po-
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sibilidad de un diálogo racional, y el acuerdo sólo depende de la
fuerza que respalde a cada interlocutor.
Apelando a una tolerancia mal entendida, el relativismo está ins-
tando al cristiano a que ponga la propia fe al mismo nivel que las
convicciones ajenas. Pero para el cristiano, estar persuadido de una
verdad no lleva necesariamente al conflicto para imponerla a los de-
más. El respeto a los que sostienen ideas contrarias no nace de la de-
bilidad de las propias creencias, sino de afirmar la dignidad de los
demás, al margen de la veracidad de sus afirmaciones.
Decimotercera. El laicismo viene a coincidir con el confesionalismo en ne-
gar un espacio a la libertad religiosa. El laicismo pretende eliminar las re-
ferencias religiosas de la vida social. La laicidad, en cambio, afirma que la
religión, como otros aspectos de la vida de los ciudadanos, tiene relevan-
cia pública, aunque al Estado no le corresponda profesar ninguna fe.
En el debate público el creyente debe emplear medios democráti-
cos y argumentos racionales. Pero eso no implica que deba prescindir
del conocimiento que proporciona la fe, como tampoco se le pide a
ningún otro ciudadano que renuncie a sus convicciones.
En la Constitución de 1978, España se definió como un estado
no confesional, que no es lo mismo que laicista. El Gobierno ha de
tener en cuenta el hecho religioso. La libertad religiosa no comporta
negación ni indiferencia religiosa, sino afirmación de que cada hom-
bre puede definir libremente su opción. El Estado puede favorecer
las diversas expresiones religiosas, sin hacer propia ninguna de ellas.
La libertad religiosa no es una concesión del Estado, sino un dere-
cho de los ciudadanos, un ámbito de libertad perfectamente legítimo.
En realidad, el Estado debe estar al servicio de los ciudadanos, y
no pretender modificar sus preferencias, ni ignorarlas, ni impedirlas,
mucho menos en un ámbito que toca el núcleo de la dignidad perso-
nal. Son las instituciones las que están al servicio de las convicciones
personales, y no al revés. Un Gobierno al servicio del proyecto ideo-
lógico de la modernidad introduce un factor peligroso de desunión,
porque en la sociedad existen visiones plurales ante el hecho religioso
(cf. «La verdad os hará libres»).
Excluir del debate social a los creyentes sería tanto como concul-
car las libertades religiosa y de expresión. No se puede marginar a
ciudadanos que expongan sus propuestas pacífica y democráticamen-
te. Negarles la participación es una forma de intolerancia laicista,
una exclusión que destruiría el sistema democrático, al igual que lo
corrompe legislar contra la ética natural.
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Decimocuarta. La verdad cristiana incluye la posibilidad de un patrimo-
nio ético común con otras comunidades, basado en la dignidad humana.
La instrucción «Moral y sociedad democrática» profundizaba en la
reflexión de «La verdad os hará libres» sobre la ética civil. La vida pú-
blica debe adecuarse a unos principios éticos. En el caso de socieda-
des pluralistas muy fragmentadas, esos preceptos pueden reducirse a
unos mínimos éticos, es decir, lo que hoy se entiende por una ética
civil. Pero en las sociedades con una fuerte tradición religiosa, esa éti-
ca pública puede tomar contenidos de la moral religiosa.
Los obispos ofrecen su participación en la definición de unos
contenidos éticos compartidos por todos, pero el diálogo en este te-
rreno es incompatible con el regateo o el consenso obtenido a costa
de rebajar las exigencias morales cristianas. Propiamente, no se trata
de un diálogo, pues la moral cristiana y los sistemas morales raciona-
les se encuentran en planos distintos y no compiten.
Para los obispos, la ética civil es posible si trasciende la mera diná-
mica del pacto y se funda sobre valores objetivos, a saber, la libertad,
igualdad y solidaridad, derivados de la dignidad humana. De lo con-
trario, si se elabora en base al consenso o las mayorías, no será pro-
piamente una ética, sino que se confundirá con el derecho positivo.
La ética civil merece tal nombre si formula normas universaliza-
bles, y no se define por oposición ni por exclusión de la ética cristia-
na, sino por su compromiso con la verdad del hombre. Por lo tanto,
se mantendrá en interacción con la ética religiosa. Prescindir de ésta
sería irresponsable, porque supondría dilapidar un patrimonio moral
configurado a través de los siglos. Y además, ignoraría la verdad so-
bre el hombre, que es religioso por naturaleza.
Es frecuente referirse a la ética civil como una ética de mínimos.
Pero el minimalismo ético es un peligro porque rebaja constante-
mente la calidad moral de los ciudadanos. De hecho, los obispos uti-
lizan otra expresión para referirse a la moral pública: el patrimonio
ético común. En su configuración, es perfectamente lícita la preten-
sión de los cristianos de hacerlo cada vez más rico y amplio.
Decimoquinta. No cabe disociar totalmente la moral pública y la pri-
vada. Una y otra se distinguen porque responden a lógicas diversas;
mientras la pública se ciñe al bien común, la privada pretende la feli-
cidad del individuo. Pero al mismo tiempo resultan inescindibles,
porque ambas pretenden orientar la conducta de la persona, y por-
que difícilmente se puede determinar el bien común prescindiendo
totalmente de los bienes de la persona.
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Las exigencias racionales de la ética pública forman parte de la
moral personal. Son dos tramos de una misma realidad; el sujeto
aplica sus únicas convicciones de diverso modo según se trate de la
convivencia social o de su vida privada.
La disección entre los ámbitos privado y público es contradictoria
con buscar la participación activa de todos los grupos sociales y el
consenso. Si se desea que el ciudadano participe y enriquezca el de-
bate, no se le puede pedir que prescinda de sus convicciones.
Concluimos ya. Como puede comprobarse, los documentos episco-
pales han realizado, en efecto, su tarea de formación de las concien-
cias a la que nos referíamos en la Introducción. Si se contempla todo
el arco de tiempo considerado, han ido prestando cada vez más aten-
ción a la clarificación de los principios morales, y menos a las orien-
taciones para la acción del cristiano.
Tal vez en algún momento concreto los documentos se han demora-
do un tanto y podrían haber realizado ese discernimiento antes. Piénse-
se, por ejemplo, en las aclaraciones en torno al disenso intraeclesial.
También se podría objetar que la calidad y profundidad de los
documentos, la incisividad con que acometen los problemas, es irre-
gular, y como consecuencia, la producción de la CEE ha resultado
abultada.
Quizá la publicación de algunos textos no fue precedida y acom-
pañada de una adecuada comunicación a la opinión pública, por lo
que han sido poco leídos, como han reconocido diversos prelados.
Pero estas observaciones no afectan al contenido nuclear de las
declaraciones episcopales, que han resultado clarificadoras, certeras y
prudentes, teniendo en cuenta los contextos sociopolíticos. En todo
momento, la CEE ha llevado a cabo su misión de promover los dere-
chos fundamentales del hombre: en los primeros años de su existen-
cia, abogó por el reconocimiento de los derechos de expresión, aso-
ciación y participación, mientras que en la última década se ha visto
obligada a invocar el derecho a la libertad religiosa.
El estudio realizado nos ha permitido percatarnos de la importan-
cia de la formación teológica y pastoral de los cristianos. Gracias al
discernimiento de la CEE para enjuiciar la legislación del Estado y
las propuestas culturales, los laicos pueden afrontar con responsabili-
dad la edificación del orden temporal, y dar testimonio con sus obras
de la fe que profesan.
EL MAGISTERIO DE LA CEE SOBRE MORAL POLÍTICA, 1965-2000 451
excerta teologia.51.qxp  17/1/08  08:08  Página 451
excerta teologia.51.qxp  17/1/08  08:08  Página 452
NOTAS
1. Sobre la huella del marxismo en el cristianismo, y viceversa, vid. E. BONETE, ¿Qué
queda del marxismo?, en E. BONETE (et alt.), Las ideologías al final del siglo. Pers-
pectivas desde el pensamiento cristiano, Ediciones Universidad de Salamanca, Sala-
manca 2000, pp. 11-30.
2. Cf. J.M. LABOA, Los hechos fundamentales ocurridos en la vida de la Iglesia española
en los últimos treinta años (1966-1998), en O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL (ed.), La
Iglesia en España (1950-2000), PPC, Madrid 1999, p. 135. Para la contextualiza-
ción histórica son útiles también dos obras de V. CÁRCEL ORTÍ, Historia de la
Iglesia en la España contemporánea, Palabra, Madrid 2002, y Breve historia de la
Iglesia en España, Planeta, Madrid 2003.
3. Cf. J.M. LABOA, Las difíciles relaciones Iglesia-Estado, en J. TUSELL-J. SINOVA
(eds.), La década socialista, Espasa, Madrid 1992, p. 242.
4. Cf. J.M. LABOA, Los hechos fundamentales..., cit., p. 133.
5. No parece preciso allegar muchos datos cuantitativos para demostrar este fenóme-
no de secularización. Los cuadros estadísticos pueden consultarse en R. DÍAZ-SA-
LAZAR, S. GINER (comps.), Religión y sociedad en España, Centro de Investigacio-
nes Científicas, Madrid 1993. También en J. GONZÁLEZ-ANLEO, La religiosidad
española: presente y futuro, en O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL (ed.), La Iglesia en Es-
paña 1950-2000, PPC, Madrid 1999, pp. 9-58.
6. Cf. F. SEBASTIÁN, Enseñanzas y orientaciones de la CEE en los últimos tres años
(1983-1985), en «Cuenta y Razón del pensamiento actual» 20 (1985) 25-33.
7. Cf. J.C. GARCÍA DOMENE, A favor del hombre, Publicaciones Universidad Pontifi-
cia de Salamanca, Salamanca 1995, p. 55 s.
8. Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, Reflexión sobre realidades y problemas latentes, en
J.L. RUIZ DE LA PEÑA et alt., Para ser libres nos libertó Cristo, Edicep, Valencia2
1990, 195-272, p. 267.
9. Cf. J.M. LABOA, Las difíciles relaciones..., cit., p. 243.
10. J.M. LABOA, Los hechos fundamentales... cit., p. 136.
11. Vid. los nn. 16-18 de «La verdad os hará libres», de 1990, y los nn. 1-2 de «Moral
y sociedad democrática», de 1996.
12. Cf. R. DÍAZ-SALAZAR, S. GINER (comps.), Religión y sociedad en España, Centro de
Investigaciones Científicas, Madrid 1993.
13. Cf. C. BARRERA, Historia del proceso democrático en España. Tardofranquismo,
transición y democracia, Fragua, Pamplona 2002 p. 203.
14. LIII COMISIÓN PERMANENTE, Comunicado final, 22-V-75.
15. La comisión redactora estaba compuesta por los obispos Díaz Merchán, Gonzá-
lez Moralejo, Cirarda, Montero y Setién. El debate puede encontrarse en Acta de
excerta teologia.51.qxp  17/1/08  08:08  Página 453
la XXVII Asamblea plenaria, 21 al 26 de noviembre de 1977, Archivo General
de la Universidad de Navarra, Archivo José Capmany Casamitjana, caja 004, pp.
60-83.
16. Cf. C. BARRERA, Historia del proceso..., cit., p. 132
17. Cf. R.M. SANZ DE DIEGO, Obispos españoles y elecciones (1975-1996), «XX Siglos»
43 (2000/1) 24-31.
18. CEAS, «Orientaciones cristianas sobre participación política y social», de 9-VII-76,
LXI COMISIÓN PERMANENTE, «Nota sobre la participación política», de 2-II-77, y
LXII COMISIÓN PERMANENTE, «Ante las próximas elecciones», de 22-IV-77, respec-
tivamente.
19. LXXIII COMISIÓN PERMANENTE, «La responsabilidad moral del voto», de 8-II-79.
20. Descripciones semejantes pueden encontrarse en otros documentos anteriores y
posteriores. Por ejemplo, en el n. 6 de CIII COMISIÓN PERMANENTE, «Votar como
un pueblo responsable de su futuro», de 21-IV-93.
21. Así, la nota del Comité ejecutivo, «Ante las próximas elecciones generales», de 16-V-
86, los documentos de la Comisión Permanente «Responsabilidad cristiana ante las
próximas Elecciones Generales», de 28-IX-89, «Votar como un pueblo responsable de
su futuro», de 21-IV-93, y «Votar responsablemente y en conciencia», de 18-I-96,
etc.
22. Así lo reconocen en el documento XXXVIII ASAMBLEA PLENARIA, «La visita del
Papa y la fe de nuestro pueblo», de 25-VI-83, n. 1. Es el texto con el que presentan
el primer plan pastoral de la CEE.
23. Evangelización y hombre de hoy. Congreso, Edice, Madrid 1986.
24. La comisión redactora estaba compuesta por Mons. Sebastián, Palenzuela y Se-
tién; el borrador fue muy elogiado y el debate resultó breve; cf. Acta de la XLII
Asamblea plenaria, 24 al 29 de junio de 1985, en el Archivo General de la Uni-
versidad de Navarra, Archivo José Capmany Casamitjana, caja 006, pp. 31-39.
25. Un ejemplo de la crítica habitual por parte de algunos sectores eclesiales nos la
proporciona el VI Congreso de Teología, celebrado en 1986 en Madrid, organi-
zado por la Asociación de Teólogos Juan XXIII, con la participación de Hans
Küng y Fernando Cardenal y «con la llamativa colaboración de TVE». Allí se di-
fundieron «críticas generalizadas y demagógicas contra el Papa, los Obispos y
contra el resto de la comunidad cristiana», como señala COMISIÓN PERMANENTE
«A propósito del VI Congreso de Teología», de 19-IX-86.
26. Puede seguirse el proceso de elaboración del texto en las actas de las XLI y XLIII
Asambleas plenarias, en el Archivo General de la Universidad de Navarra, Archi-
vo José Capmany Casamitjana, caja 006. El primer redactor fue Alvarez Bolado,
después se incorporaron dos peritos, y finalmente se añadieron Mons. Sebastián y
Mons. Úbeda.
27. Para una contextualización y comparación con los documentos sobre la paz que
las Conferencias episcopales de otros países publicaron a partir de 1983, vid. I.
CAMACHO, Documentos episcopales sobre la paz, en «Teología y catequesis» 19 (1986)
389-403.
28. En la consideración de las diferencias existentes en la sociedad y las consecuencias
del pluralismo, no falta la referencia a la articulación política de la unidad y sobe-
ranía del Estado, por un lado, y la identidad cultural y hasta la soberanía política
de algunos pueblos que integran el Estado (cf. n. 94).
29. Como vimos, entre octubre de 1983 y julio de 1987 el GAL asesinó a veintisiete
personas. Los policías Amedo y Domínguez fueron detenidos en 1988, y conde-
nados.
454 IGNACIO LANDA JÁUREGUI
excerta teologia.51.qxp  17/1/08  08:08  Página 454
30. Puede seguirse el proceso de elaboración del texto en las actas de las XLI, XLII y
XLIII Asambleas plenarias, en el Archivo General de la Universidad de Navarra,
Archivo José Capmany Casamitjana, caja 006. El primer redactor fue Mons.
González Moralejo, en comisión con Cirarda y Torrella. Al ser rechazado en no-
viembre de 1984 y junio de 1985, se encargó a la Comisión Permanente.
31. Cf. J. TUSELL, Los católicos en la vida pública, en «Revista católica internacional
Communio» (III/1986) 325-330.
32. El texto COMISIÓN EPISCOPAL DE PASTORAL SOCIAL, «Crisis económica y responsa-
bilidad moral», de 24-IX-84, ya había analizado moralmente la situación. En él se
solicitaba un plan económico de recuperación nacional, y se afirmaba la obliga-
ción moral de distribuir los costos de la crisis, de invertir, etc.
33. J. TUSELL, Los católicos en..., cit., pp. 325-330.
34. Cf. J. DELICADO, Los laicos cristianos y la autonomía relativa de la realidad terrena,
en ATENEO DE TEOLOGÍA, Secularidad, laicado y teología de la cruz, Ateneo de teo-
logía, Madrid 1987, p. 103s.
35. Este apartado está en relación con el debate entre escatologismo y encarnacionis-
mo que ya vimos, y con el capítulo «El servicio del testimonio y de la solidaridad»,
de TDV, nn. 53-56.
36. Cf. L.F. MATEO SECO, Trabajo humano y progreso, en A. SARMIENTO (et alt.,
eds.), La misión del laico en la Iglesia y en el mundo, VIII Simposio internacional de
Teología, Eunsa, Pamplona 1987, pp. 905-918.
37. El texto remite al último capítulo de Libertad y liberación, de la CDF, como sínte-
sis de la doctrina social de la Iglesia al respecto.
38. F. SEBASTIÁN, Católicos y vida pública, Sesión de apertura de las I Jornadas Católi-
cos y vida pública, Pamplona 27-X-06, http://www.iglesianavarra.org/6106vida-
pub.htm (29-X-06).
39. F. SEBASTIÁN, Católicos y vida pública, Sesión de apertura de las I Jornadas Católi-
cos y vida pública, Pamplona 27-X-06, http://www.iglesianavarra.org/6106vida-
pub.htm (29-X-06).
40. Cf. A. PÉREZ DE LABORDA, Algo sobre la identidad cristiana en España a partir de
los años 60, en «Revista católica internacional Communio» (I/1979) 115-127.
41. A. DURAND, Iglesia y pluralismo político, Verbo Divino, Estella 1976, p. 18.
42. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL (et alt.), Cambios históricos e identidad cristiana, Sí-
gueme, Salamanca 1979, p. 109.
43. V. ENRIQUE Y TARANCÓN, Unidad y pluralismo en la Iglesia de hoy, en «Revista ca-
tólica internacional Communio» (I/1987) 75-78.
44. R. BLÁZQUEZ, Jesús sí, la Iglesia también, Sígueme, Salamanca 1983, p. 294.
45. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL (et alt.), Cambios históricos..., cit., p. 112.
46. R. BLÁZQUEZ, Jesús sí, la Iglesia..., cit., p. 317.
47. Sobre identidad cristiana se puede consultar también A. ARANDA, La lógica de
la unidad de vida. Identidad cristiana en una sociedad pluralista, Eunsa, Pamplona
2000.
48. T. LÓPEZ, Iglesia y sociedad en los documentos de la CEE, en ScrTh 29 (1997/1)
167-181, p. 179.
49. La teología de la bondad y secularidad de las realidades terrenas se desarrolla con
obras como G. THILS, Théologie des realités terrestres, Louvain 1946; Y. CONGAR,
Jalons pour une théologie du laïcat, Paris 1953; J. DANIELOU, Essai sur le mystère de
l’histoire, Paris 1953.
50. Cf. J.L. ILLANES, Historia y sentido, Estudios de teología de la historia, Eunsa, Pam-
plona 1997, pp. 194ss.; J. MORALES, El misterio de la creación, Eunsa, Pamplona
1994, pp. 299-305.
NOTAS 455
excerta teologia.51.qxp  17/1/08  08:08  Página 455
51. Cf. J. DELICADO, Los laicos cristianos..., cit., p. 94s.
52. E. REINHARDT, La legítima autonomía de las realidades terrenas, en «Romana» 15
(1992) 323-335.
53. Ibid., p. 809.
54. Por ejemplo, J.M. MARDONES, Fe y política, Sal Terrae, Santander 1993, p. 67.
55. Sobre su sentido en esta encíclica, vid. J.L. ILLANES, Estructuras de pecado, en
AA.VV., Estudios sobre la Solicitudo rei socialis, AEDOS Unión Editorial, Madrid
1990, pp. 379-398.
56. COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, «Dignidad y derechos de la persona», Do-
cumento 1983, publicado por Editorial CETE, Madrid 1985, n. 2.2.1.
57. J.A. MARINA-M. DE LA VÁLGOMA, La lucha por la dignidad. Teoría de la felicidad
política, Anagrama, Barcelona 2000, pp. 322 y 196 respectivamente.
58. Por ejemplo, R. SPAEMANN, Límites. Acerca de la dimensión ética del actuar, Eiun-
sa, Barcelona 2003, pp. 105-118.
59. COMISIÓN TEOLÓGICA INTERNACIONAL, «Dignidad y derechos..., cit., n. 2.2.3.
60. E. ROJAS, El hombre light. Una vida sin valores, Temas de hoy, Madrid 1992.
61. Cf. P. ESCARTÍN, La presencia pública de los cristianos, BAC, Madrid 1999, p. 101.
62. Cf. O. GONZÁLEZ DE CARDEDAL, La entraña del cristianismo, Secretariado Trini-
tario, Salamanca 1997, p. 782.
456 IGNACIO LANDA JÁUREGUI
excerta teologia.51.qxp  17/1/08  08:08  Página 456
ÍNDICE DEL EXCERPTUM
PRESENTACIÓN .......................................................................... 373
ÍNDICE DE LA TESIS .................................................................. 377
BIBLIOGRAFÍA DE LA TESIS ..................................................... 383
EL COMPROMISO LAICAL EN EL MUNDO (1975-1990) ...... 397
I. EL LAICO EN LA SOCIEDAD PLURAL. ESCRITOS DE LA CEE (1975-
1991) ..................................................................................... 397




ÍNDICE DEL EXCERPTUM ........................................................ 457
excerta teologia.51.qxp  17/1/08  08:08  Página 457
